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INTRODUCTION 


Démons et Septante : les raisons d'une enquéte 


1 Objet et nature de la recherche 


Le présent ouvrage se propose d'étudier les représentations des démons et des 
puissances démoniaques dans la Bible dite des Septante (Lxx), en les compa- 
rant avec celles qui nous ont été transmises par la Bible hébraique. Bien que 
cette recherche fasse amplement recours aux instruments de la philologie et 
de la critique textuelle, son intérét ne porte pas sur une analyse strictement 
philologique, mais vise d'abord et avant tout à mieux cerner le fonctionnement 
de la catégorie de démon dans les traditions bibliques de langue hébraique et 
grecque, et notamment dans le contexte du judaisme hellénistique, dont la 
Septante peut étre considérée à bien des égards comme un produit fondamen- 
tal, voire comme le produit fondamental. Un des principes sous-jacents à ce 
travail est que l'étude des démons dans la Septante a un caractére interculturel 
intrinséque, car il implique nécessairement un dialogue avec d'autres repré- 
sentations du démoniaque produites en langue grecque à la méme époque. 
D'un point de vue plus général, cette étude vise à ouvrir des interrogations 
nouvelles sur certains aspects de l'imaginaire religieux de l'hellénisme au sens 
large, ainsi que sur la relation entre les différentes cultures qui font partie de 
l'hellénisme. À cet égard, l'enquéte menée dans les pages qui suivent s'adresse 
non seulement aux biblistes et aux spécialistes de la Septante, mais également 
aux historiens qui s'intéressent aux transformations des catégories religieuses 
dans l'Antiquité, et part du présupposé que la catégorie de démon représente 
un opérateur culturel important pour étudier ces changements dans les socié- 
tés de la Méditerranée antique!. Il me semble, en effet, pouvoir anticiper que 
les représentations relatives aux démons constituent un bon objet pour une 
approche « interculturelle » de l'étude de l'Antiquité, non seulement car on 
retrouve des démons dans toutes les cultures de l'Antiquité méditerranéenne, 
mais surtout dans la mesure ou le savoir relatif aux puissances démoniaques 
fait l'objet à la fois de continuités et de changements considérables dans dif- 
férents contextes historiques et religieux. Et c'est notamment dans cette rela- 
tion complexe entre persistance et changement que les spécificités culturelles 
les plus significatives se situent, à savoir, dans ce cas, celles qui sont liées à la 


1 Voir, à cet égard, les remarques de Petersen 2003. Sur l'imaginaire comme catégorie de l'étude 
historique, voir les remarques fondamentales de Le Goff 1985, p. v-xxv. 
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2 INTRODUCTION 


traduction grecque de la Bible par rapport à sa Vorlage hébraique, mais aussi 
au contexte plus large dans lequel cette traduction a été réalisée. Par consé- 
quent, l'étude des démons dans la Septante demande à étre approchée par 
une démarche qui n'est pas seulement interculturelle, mais qui reléve véri- 
tablement du comparatisme, dans la mesure op la comparaison entre Bible 
hébraique et Septante ne peut fonctionner qu'en mettant en perspective les 
deux contextes respectifs de référence, en amenant ainsi à une confrontation 
indirecte entre monde sémitique et monde grec. 

À cet égard, il importe de relever que les approches normalement utilisées 
dans l'étude des démons dans la Bible (d'habitude considérée par son texte 
hébreu) ne manquent pas de soulever certains problémes méthodologiques, 
qui pourraient être contournés, sinon résolus, par une approche centrée sur la 
Septante. Avant de rentrer dans les détails de l'analyse, il convient, donc, d'es- 
quisser briévement ces problémes? ainsi que d'expliquer les raisons qui m'ont 
poussée à mettre la Septante au centre de ma recherche. 


2 Les démons bibliques entre « survivance » et « emprunt » 


L'intérét pour les démons bibliques, à la fois du cóté des biblistes et de celui des 
historiens des religions, remonte au moins au XIX? siècle? et se poursuit tout 
au long du siècle dernier“, jusqu'à faire l'objet d'études récentes?. Malgré des 
différences parfois importantes du point de vue des outils d'analyse employés 
et des cadres épistémologiques de référence, on remarque quelques tendances 
récurrentes à l'égard de la définition et du traitement du démoniaque dans la 
Bible hébraique. En particulier, deux paradigmes de recherche me semblent 
pouvoir étre identifiés. 

D'une part, on releve l'effort de lister un nombre important de démons, sou- 
vent accompagnés par d'autres créatures plus ou moins monstrueuses ou ter- 
rifiantes (serpents monstrueux, ombres des morts, géantes, esprits, fantómes, 


2 Un parcours historiographique détaillé de l'étude des démons dans la Bible hébraique se 
situerait partiellement en dehors du cadre de ce travail. Le paragraphe suivant ne se veut, 
donc, pas un état exhaustif de la recherche (qui, d'ailleurs, reste encore à écrire), mais un 
point de synthése sur les problémes récurrents posés par certaines tendances dans l'étude 
des démons bibliques. 

3 Voir surtout Baudissin 1876, p. 110-146 ; De Visser 1880 ; Wellhausen 1897; Robertson Smith, 
1889, p. 84-139 ; Witton Davies 1898. 

4 Sóderblom 1916 ; Volz 1924; Langton 1949 ; Caquot 1956 ; id. 1971. 

5 Voir le volume édité par Lange, Lichtenberger et Rómheld 2003; Frey-Anthes 2007; Blair 
2009 ; Kitz 2016. 


DÉMONS ET SEPTANTE : LES RAISONS D'UNE ENQUÉTE 3 


etc.), ce qui donne lieu à un répertoire dont la nature est en réalité passable- 
ment heterogene®. Cet ensemble varié, pourtant classé sous la rubrique unique 
de « démon », est généralement interprété comme étant une survivance d'une 
pensée magique et superstitieuse à laquelle l'évolution monothéiste aurait 
tenté de s'opposer. On a tendance à attribuer à ces survivances des origines 
diverses, à savoir un emprunt provenant des cultures voisines, notamment 
babyloniennes ou perses’, traditionnellement considérées comme étant spé- 
cialisées en « démonologie »; ou alors à postuler un «substrat cananéen » 
effacé par le Yahvisme, dont la Bible delivrerait encore quelques vestiges. À cet 
égard, il n'est pas rare de voir les démons relégués au deuxiéme plan à l'avan- 
tage des anges, ces derniers étant regardés comme le seul véritable produit 
propre à la religion israélite?. Cette démarche présente également le risque de 
projeter en arriére une opposition entre anges et démons qui, comme on le 
verra, ne se retrouve pas comme telle dans la Bible hébraique, mais qui est en 
réalité le reflet d'un développement successif. 

D'autrepart, un courant d'étudesd'inspirationàlafois dogmatico-théologique 
et romantico-phénoménologique, postule l'intégration progressive d'aspects 
« démoniaques » dans la nature de Yhwh lui-même” ; l'affirmation de Yhwh 
comme dieu unique d'Israél ne laisserait alors plus d'espace à la croyance 
aux démons, au moment oü cette divinité assumerait en soi des qualités 
et des caractéres qui, dans d'autres systémes — supposément dualistes ou 
polythéistes -, seraient en revanche associés à des puissances multiples. Cela 
aurait donc amené les Israélites à expérimenter non seulement l'aspect protec- 
teur du dieu, mais également son cóté sombre et obscur, effrayant, voire fran- 
chement horrible!. I] n'est pas difficile de reconnaitre dans de telles positions 
une lecture historicisée de la phénoménologie de Rudolph Otto (notamment 
de son Das Heilige, 1917), selon lequel l'expérience du sacré comme «ganz 
anders », altérité irréductible, est par sa nature extraordinaire, à la fois fasci- 
nante mais aussi obscure et épouvantable!. 


6 Voir, à titre d'exemple, Langton 1949, encore réguliérement cité comme ouvrage de réfé- 
rence par les études les plus récentes. 

Voir encore récemment Riley 1999, p. 235-240. 

Par exemple Caquot 1956. 

Caquot 1971; voir encore D.B. Martin 2010. 

10  Elleaété théorisée pour la première fois par De Visser dans sa thèse de doctorat (1880), où 
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il soutient notamment que les démons de l'Israél ancien étaient en réalité pergus comme 
des esprits subordonnés ou intégrés à Yhwh, et ne disposaient pas, par conséquent, d'un 
pouvoir autonome véritable. 

11 Voir à cet égard Söderblom 1916 et Volz 1924. 

12 Cette interprétation prévaut encore dans les entrées d'encyclopédies théologiques jusqu'à 
la fin du xx® siécle: Wanke 1981 (TRE) ; Roehl 1986? (EKL) ; Górg 1999 (RGG*). 
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Ces deux paradigmes de recherche ont traversé le fil des siécles et ont été 
proposés à plusieurs reprises. Bien que distincts, voire éloignés, l'un de l'autre, 
ils partagent entre eux le fait d'approcher l'étude de la catégorie du démo- 
niaque dans la perspective du monothéisme en tant que trait distinctif de la 
religion israélite. Cette perspective devient un point de départ aisé pour la 
définition des démons comme puissances intrinséquement négatives — ou, du 
moins, opposés aux hommes et aux dieux. En outre, elle parvient à expliquer, 
d'une maniére ou d'une autre, la pauvreté de données relatives aux démons 
dans la Bible hébraique, qui semble avoir posé souci à la plupart des études sur 
les démons bibliques!$. En réalité, comme le note justement Rüdiger Schmitt!^, 
la situation israélite ne différe pas du reste de la documentation levantine de 
läge du Fer; de plus, cette pauvreté de données ne doit pas nécessairement 
être expliquée par une absence de la croyance dans les démons, mais peut être 
motivée par d'autres facteurs. 

Ces deux démarches paraissent aujourd'hui problématiques, car elles 
ne semblent pas tenir compte du fait que l'idée de la supposée «révolution 
monothéiste »13 a été sérieusement questionnée par la recherche récente. À cet 
égard, la vision de la religion israélite comme ayant un caractère exceptionnel 
par rapport à un prétendu substrat cananéen n'est désormais plus acceptable 
d'un point de vue historique!6. En outre, sans vouloir nier l'effective attribution 
des qualités démoniaques à Yhwh dans plusieurs passages bibliques, il fau- 
drait plutót comprendre ces aspects du dieu comme faisant partie de la nature 
nécessairement multiple et complexe qui caractérise toute grande divinité de 
l'antiquité, laquelle ne peut pas étre classifiée tout simplement comme « bien- 
faisante » ou « malfaisante ». 

L'abandon des paradigmes liés au monothéisme comme trait distinctif de la 
religion de l'Israél ancien, bien que nécessaire, a cependant posé probleme aux 
chercheurs, car il semble avoir ouvert un certain vacuum conceptuel à l'égard 
à la fois de la définition des démons et de l'étude de leur fonction à l'intérieur 
des textes bibliques. De cette difficulté ressort l'idée, proposée parla recherche 


13 Voir encore Van der Toorn 2003. 

14 Schmitt 2015. Ce probléme fera, notamment, l'objet d'une discussion dans le chapitre 
suivant. 

15 Pour ce concept, voir Assmann 1998. 

16 ` Pour le premier point, voir, entre autres, les essais collectés dans le volume de Pongratz- 
Leisten 20n, ainsi qu'Olyan 2012. Pour les continuités entre culture matérielle israélite 
et celle du reste du Levant, on peut voir, entre autres, Finkelstein et Silberman 2002; 
Liverani 2003, p. 66 sqq. Isabel Cranz a également souligné la nécessité de sortir de l'oppo- 
sition entre monothéisme et polythéisme lorsqu'on discute de la présence ou de l'absence 
des démons dans la Bible hébraique : voir Cranz 2014. 
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la plus récente, de renoncer à cette catégorie en ce qui concerne l'étude de la 
Bible hébraique, en tant que catégorie non indigéne et donc inapte à décrire 
des phénomènes bibliques!”. 

Nous sommes ainsi passés des modèles qui reconnaissaient une grande 
quantité «d'emprunts» ou de «survivances» démoniaques, éparpillées à 
plusieurs endroits de la Bible, à des hypothèses qui éjectent complètement 
la notion même de « démon » de leur domaine de recherche, en remplaçant 
cette notion par une série de sous-catégories, qui arrivent parfois à n'inclure 
qu'un seul membre (« puissances du chaos », « divinités mineures », « divinités 
déchues », « esprits des confins », « génies protecteurs », etc.!8). Ces démarches 
semblent donc aboutir à des résultats aporétiques, et soulignent, à mon avis, la 
nécessité d'un nouvel angle d'approche, qui permette de dépasser les difficul- 
tés méthodologiques, notamment celles liées à une interprétation en termes 
moraux de la nature du démoniaque. À cet égard, Jonathan Z. Smith!? signalait 
déjà la nécessité de sortir d'une définition morale du démoniaque, en la rem- 
placant par une définition « locative » : il considérait les démons comme des 
marqueurs taxonomiques, qui n'ont pas, en soi, de traits moraux mais servent 
à définir une relation (d'opposition ou de distance) par rapport au monde des 
hommes et à celui des dieux. Une telle approche a le mérite de permettre une 
construction des démons aussi bien comme figures positives, en tant qu'inter- 
médiaires humano-divins, que négatives, en tant que puissances associées à la 
dimension du liminaire, du chaos et de l'incontrólable. Elle touche, en outre, à 
un aspect central de la notion de démon du point de vue historico-religieux, à 
savoir la possibilité de définir et délimiter cette notion par rapport à celle, non 
moins complexe, de « dieu ». D'autres travaux plus récents, comme ceux d'An- 
ders Klostergaard Petersen?°, ont également avancé des définitions heuris- 
tiques ou fonctionnelles de « démon », qui ont été, à l'occasion, exploitées avec 
succès dans l'analyse de certains dossiers spécifiques dans la Bible hébraïque”. 

Toutefois, aucun nouveau paradigme général ne semble à présent émerger 
dans le domaine des études bibliques. Une difficulté supplémentaire à cet 
égard est représentée par des arguments de nature linguistique, qu'il ne faut 
pourtant pas surestimer. S'il est vrai que le substantif pour « démon » en fran- 
cais comme dans plusieurs langues européennes remonte étymologiquement 
au grec, et qu'en revanche le nom de « démon » en hébreu biblique est rare, il 


17 Blair 2009, Frey-Anthes 2007. 

18 Voir pour une discussion le chapitre 1. 

19 J.Z. Smith 1978. 

20 Petersen 2003; comparer en outre Twelftree 2007, p. 91 et Barbu et Rendu-Loisel 2009. 

21 ` Voir surtout le travail de Kitz 2016 sur robes/rabisu, dont je discuterai dans le premier 
chapitre. 
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faut de toute manière éviter le risque de confondre, pour ainsi dire, le mot avec 
la chose. L'absence d'un mot indigène, ou sa rareté, n'implique pas forcement 
l'absence de la catégorie sous-jacente. Si tel était le cas, il faudrait d'ailleurs 
renoncer aux principaux objets d'étude en histoire des religions antiques (on 
ne pourrait plus parler, par exemple, du « rite », ni dela « religion » des Grecs ou 
des Israélites, car ces mots n'apparaissent jamais ni dans la littérature grecque 
ni dans la Bible hébraique). À l'inverse, là oà le mot est bien attesté, comme 
dans le cas de daiuwv en grec ancien, les significations associées à ce mot par 
la culture grecque aux époques archaique et classique sont trés différentes 
de ce que nous tendons à regrouper aujourd'hui sous la catégorie « démon ». 
Bien plus, il n'est peut-étre pas inutile de rappeler que la notion moderne de 
« démon » ne peut pas étre superposée à aucun des concepts des anciens, car 
elle est le résultat d'une évolution beaucoup plus longue et non linéaire. 

Mon propos sera alors celui d'élaborer une définition de travail assez large 
et inclusive, capable de décrire plusieurs phénoménes dont les acteurs pour- 
raient, à bien des égards, étre qualifiés de « démoniaques » dans la perspec- 
tive des anciens, méme si le nom de « démon » n'est pas utilisé par les textes 
eux-mémes, à savoir une notion qui permet de garder un équilibre entre le 
niveau descriptif (emic) et celui redescriptif (etic), ou, en paraphrasant une 
heureuse formulation de Carlo Ginzburg??, entre la possibilité d'avoir accès 
aux catégories indigenes et la nécessité d'utiliser des instruments conceptuels 
qui sont, par nécessité, culturellement déterminés. 


3 La place de la Lxx dans l'étude de la catégorie du démoniaque 


Il est néanmoins surprenant de constater que, jusqu'à présent, la Septante 
a occupé une place trés limitée dans la discussion sur les démons bibliques. 
On remarque, d'un côté, un intérêt pour l'usage du mot daiuwv / Sauôviov qui 
fait l'objet de quelques entrées d'encyclopédie, ou, dans le meilleur des cas, de 
quelques articles s'interrogeant sur la maniére par laquelle l'introduction de ce 
mot a modifié la représentation des démons dans la Bible?3. De l'autre côté, un 
certain nombre d'études techniques ont mis en évidence la complexité des pro- 
blémes liés à la traduction en grec de certains passages bibliques qui traitent 
des démons elles ont également signalé l'impact du texte de la Septante à 


22 Ginzburg 2013, p. 201-202. 
23 Riley 1999, p. 235-240 ; Keel 2003, p. 213-214 ; D.B. Martin 2010, p. 658-666. 
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l'égard de la perception du démoniaque dans le judaisme hellénistique : ces 
travaux restent pourtant limités à des dossiers spécifiques et ponctuels?4. 

De la part des classicistes, la représentation des démons dans la Septante 
reste largement absente des principales études qui se penchent sur la trans- 
formation de la catégorie du « démonique/démoniaque » à l'époque hellénis- 
tique, ou sur la naissance d'une démonologie au tournant de l'ère chrétienne?5. 
Ce manque est étonnant, non seulement car le mot daınövıov fait son entrée 
dans les Écritures par le biais de la traduction grecque de la Bible, comme on 
l'a souvent répété, mais pour toute une série d'autres raisons. L'importance de 
la Septante comme instrument pour la critique textuelle de la Bible hébraique, 
comme Bible des Péres et comme ceuvre érudite du judaisme alexandrin, est 
bien connue depuis longtemps et ne doit pas étre rappelée ici. Mais, au-delà de 
ces aspects, les derniéres années ont témoigné d'un intérét croissant à l'égard 
dela Septante qui souligne davantage sa valeur comme objet de synthése cultu- 
relle et, de ce fait, comme produit proprement hellénistique, à la fois du point 
de vue de son langage? et des représentations culturelles qu'elle véhicule?". 
Au passage, il vaut la peine de rappeler que d'un point de vue simplement 
quantitatif la Septante représente le corpus le plus conséquent de littérature 
postclassique en langue grecque. Au vu de l'importance qui est de plus en plus 
reconnue à la traduction grecque de la Bible hébraïque, il paraît donc perti- 
nent d'essayer de combler ce manque, en élargissant le champ d'études à une 
analyse compléte du domaine du démoniaque dans la Septante, et en croisant 
ces données avec celles qui ressortent d'autres sources d'époque hellénistique. 

Une enquéte centrée sur la Septante peut d'ailleurs amener, me semble-t-il, 
toute une série d'avantages de perspective. Puisque la Septante constitue de 

facto la premiére réception de la Bible hébraique, cette approche permet de 
récupérer une dimension historique réelle et dynamique dans l'étude des 
démons, en contournant le risque de se faire prendre au piége des schémas 
théologiques préconstitués (tels que, notamment, l'opposition prétendue 
entre polythéisme et monothéisme). L'étude de la catégorie de démon dans 
ce corpus se justifie d'autant plus par le fait que, en tant que produit culturel 
hellénistique, la Septante se situe dans une période clé pour la redéfinition de 
la notion du démoniaque, qui, comme on le verra en détail par la suite, fait l'ob- 
jet de nouvelles resémantisations à partir de cette époque. Ces changements 


24 Voir, entre autres, Schenker 2001; Dogniez 2003 ; Schaper 2010. 

25 Voir parexemple, les travaux de Brenk (1977, 1986, Brenk et Lanzillotta 2017) ou les études 
de Sfameni Gasparro (1997, 2009) ; mais également, en ce qui concerne l'Égypte hellénis- 
tique, Lucarelli (2011). 

26 T. Evans 2001; Aitken 2014 b; J. Lee 2018. 

27 Voir, par exemple, Aitken 2007 ; Vergari 2020. 
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traversent tant les traditions grecques que le judaisme ancien, et ils jettent les 
bases pour le développement d'un véritable savoir démonologique dans l'An- 
tiquité tardive. 

Par conséquent, l'adoption d'une perspective centrée sur la traduction 
grecque de la Bible fournit un point de vue privilégié pour observer des phéno- 
menes de continuité et des processus d'innovation par rapport aux traditions 
de l'Israél ancien. Par « traditions de l’Israël ancien » j'entends, au sens large, 
celles qui ont donné origine à la Bible hébraique mais également celles qui, 
tout en restant exclues du canon biblique, faisaient intégralement partie du 
judaisme antique, telles que les traditions apocryphes et pseudépigraphiques, 
ou les productions littéraires et liturgiques de Qumrán. En outre, puisque la 
réalisation de la Septante a nécessairement comporté une négociation avec la 
culture hellénistique environnante, cette démarche permet d'évaluer les rap- 
ports avec les traditions grecques d'époque hellénistique et notamment avec 
l'hellénisme égyptien, ainsi que les apports de ces traditions à l'imaginaire du 
démoniaque tel qu'il se construit dans le judaisme ancien. Réciproquement, 
l'étude de la Septante dans son contexte hellénistique peut contribuer à son 
tour à la reconstruction du paysage religieux de cette époque. À cet égard, il est 
nécessaire de préciser que la notion d'hellénisme à laquelle je fais recours ne 
se réduit pas à une extension progressive de l'influence grecque sur les autres 
civilisations du bassin méditerranéen. Au contraire, elle sous-tend un para- 
digme dynamique et articulé?8, caractérisé par une constellation de multiples 
interactions culturelles, dans lesquelles la Septante participe à plein titre. 


4 Une approche d'anthropologie de la traduction 


En choisissant la Septante comme perspective d'analyse privilégiée, et en écar- 
tant les approches traditionnellement employées dans l'étude des démons 
bibliques que l'on a discutées précédemment, je dois, d'abord, préciser quelle 
démarche j'entends suivre ici. Cette étude adopte une perspective que l'on 
pourrait qualifier d'« anthropologie de la traduction », à savoir une méthode 
d'analyse qui cherche à clarifier la maniére dont la traduction était comprise 
et fonctionnait dans l'Antiquité, du point de vue à la fois des traducteurs et des 
destinataires anciens de la Septante. Une telle approche permet, à mon avis, 
de mieux éclairer le róle joué par la traduction grecque de la Bible dans l'An- 
tiquité, en resituant les représentations véhiculées par la Septante dans leur 
contexte historique-culturel de provenance, à savoir le scénario intellectuel 


28  Surles différents paradigmes pour comprendre l'hellénisme, voir Ma 2008. 
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et culturel de l'Égypte hellénisée, du judaisme hellénistique, voire de l'hellé- 
nisme lui-méme. Elle a, en outre, l'avantage de respecter le double statut du 
texte de la Septante, qui doit être compris à la fois comme traduction et comme 
œuvre autonome??, Le potentiel de cette approche a déjà donné des résultats 
significatifs : il a été notamment mis en évidence par des travaux récents sur 
l'anthropologie de la traduction dans le monde gréco-romain, ainsi que par 
les études qui se penchent sur la réception du langage de la Septante dans le 
christianisme ancien, notamment via les Péres®°. 

Cependant, la nature particuliére du corpus constitué par la Septante sou- 
léve des problémes spécifiques, dont il est nécessaire de tenir compte. À l'égard 
des rapports entre la Bible hébraique et sa traduction grecque, des difficultés 
supplémentaires surgissent à cause du fait que nous sommes presque com- 
plétement dépourvus de traités ou commentaires qui pourraient nous fournir 
des indications sur la maniére dont la pratique de la traduction était perque 
et pratiquée dans ce contexte. Nous n'avons presque rien de comparable aux 
prologues des comédies de Ménandre ; ni aux traités de Cicéron sur ses traduc- 
tions du grec ; ni encore aux commentaires par lesquels Jéróme a accompagné 
sa Vulgate. À cet égard, le peu de documents dont nous disposons, tel que le 
Prologue du Siracide ou la lettre d'Aristée, laissent plutót entendre que la tra- 
duction de la Bible hébraique a été réalisée en suivant une logique bien diffé- 
rente de celle selon laquelle fonctionnaient normalement les traductions dans 
le monde classique : ces témoignages montrent, en effet, un souci de fidélité et 
de littéralisme qui était étranger, par exemple, aux auteurs romains lorsqu'ils 
traduisaient du grec?!. En revanche, l'analyse de la langue de la Septante et la 
comparaison avec d'autres documents de l'Égypte ptolémaique suggerent qu'il 
vaut mieux comprendre le travail des traducteurs à la lumiére des traditions 
scribales qui operent dans un contexte marqué par un bilinguisme important, 
voire dans un contexte franchement multilingue. Ce contexte parait également 
caractérisé par une activité continue à la fois de traduction et de production 
littéraire, qui deviennent, à un moment donné, indissociables. 


29  Surle double statut de la Lxx, voir Muraoka 2001. 

30  Surle premier aspect voir, par exemple, Passoni Dell'Acqua 2008 ; Bettini 2012 ; sur le deu- 
xiéme Bons, Brucker et Joosten 2014. 

31 Voir sur ce point B. Wright 2003; Bettini 2012. La situation est compliquée ultérieurement 
lorsque l'on tient compte du fait que les considérations du neveu de Ben Sira et de l'auteur 
anonyme de la Lettre dAristée sont inspirées par un souci de légitimation de la Lxx. Par 
conséquent, il n'est pas assuré que leur insistance sur la nature extrémement littérale de 
la traduction ait effectivement représenté un souci majeur pour les premiers traducteurs 
grecs. 

32 Voir Aitken 2014 b; id. 2016. 
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Il faut ensuite considérer les problémes posés par l'absence de données 
concernant non seulement les rédacteurs du texte-source, qui demeurent ano- 
nymes mais également les traducteurs du texte-cible, dont on ne sait presque 
rien ; et, encore, les circonstances historiques effectives dans lesquelles la tra- 
duction grecque de la Bible s'est déroulée, qui nous échappent??. 

Enfin, on ne peut pas oublier que la Vorlage de la Septante constitue un 
obstacle en soi. Le fait que la Septante ne traduit pas le texte massorétique tel 
que nous l'avons aujourd'hui, mais un texte qui pouvait étre à bien des égards 
différent?^, et — ce qui est plus problématique — un texte que dans la plupart 
des cas nous n'arrivons plus à reconstruire avec précision, rend l'analyse des 
rapports entre la Septante et la Bible hébraïque une affaire encore plus délicate. 

Compte tenu de ces difficultés, il paraít d'autant plus nécessaire de complé- 
ter une approche qui se veut anthropologique par d'autres outils méthodolo- 
giques, tels qu'ils nous sont fournis par la philologie et la critique textuelle, la 
lexicographie et l'analyse sémantique, ainsi que par les translation studies, et 
notamment par l'analyse des techniques de traductions, dont les potentialités 
méthodologiques et les résultats concrets dans le domaine de la Septante ont 
été désormais mis en évidence?5. 


5 Méthodologie 


Lesremarques ci-dessus m'ont amenée à développer une approche intégrée qui 
combine (a) philologie et critique textuelle ; (b) analyse lexicale et sémantique ; 
(c) analyse des styles de traduction. L'enquéte philologique et textuelle (a) est 
une prémisse incontournable en vue de l'établissement du texte et de l'évalua- 
tion des choix de traduction. A cet égard, une attention particuliere est dédiée 
aux passages dans lesquels la Septante atteste d'un original hébreu différent 
du texte massorétique et aux variantes qui sont appuyées par la comparaison 
avec d'autres témoins, tels que les fragments de Qumrán. Dans la mesure du 
possible, j'ai également pris en compte les processus de transmission du texte 
grec en analysant les variantes attestées par les réviseurs (Aquila, Symmaque 
et Théodotion) ainsi que par les recensions (surtout en ce qui concerne le texte 


33 La bibliographie sur ce sujet est, désormais, devenue trés vaste, et sur les circonstances 
d'origine de la Septante nous sommes encore loin d'une position partagée parmi les cher- 
cheurs. L'étude de Honigman 2003 reste un bon point de référence pour une synthése du 
débat. 

34 Voir, à ce sujet, par exemple, Schorch 2006 ; De Troyer 2013. 

35 Voir, entre autres, les volumes édités par Peters 2006 ; id. 2013, ainsi que les études de 
Brock 1979 ; Aejmelaeus 2007 ; van der Louw 2006, 2007, 2013. 
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dit lucianique). L'intégration de ces textes dans le travail est essentielle car le 
refus ou l'acceptation de certains choix de traduction fournissent des éléments 
utiles en vue d'évaluer la relation des communautés juives avec leur milieu 
environnant ; du point de vue de l'étude de la tradition manuscrite, ces élé- 
ments peuvent donner des indications précieuses sur la maniére dont le texte 
grec a été corrigé sur la base d'un texte hébreu plus tardif, fournissant ainsi 
des informations sur les développements internes à la Septante elle-méme. 
L'analyse philologique a souvent été complétée par une analyse lexicale et 
sémantique (b) à la fois de l'hébreu et du grec. L'analyse des domaines séman- 
tiques du vocabulaire du « démoniaque » ainsi que de ses usages métapho- 
riques et métonymiques est particuliérement propice pour mettre en miroir 
les représentations culturelles véhiculées respectivement par le texte hébreu 
et par le texte grec. Elle s'avére ainsi étre un outil fondamental pour identi- 
fier des trajectoires d'innovation et/ou de continuité. Enfin, si l'analyse du 
dossier grec et hébreu qui traite du démoniaque ne peut pas faire abstraction 
de l'étude des techniques de traductions employées pour chaque passage (c), 
il importe toutefois de préciser que ma démarche ne vise pas à étudier ces 
techniques comme un objet de recherche en soi, mais plutót en tant qu'ou- 
til méthodologique pour une meilleure compréhension du fonctionnement 
de la traduction dans son ensemble36. À cet égard, en suivant les remarques 
d'Anneli Aejmelaeus?”, le cœur de mon analyse vise à mettre en évidence les 
dynamiques à l'œuvre dans la traduction de la Septante entre la décodification 
du langage du texte-source, c'est-à-dire l'hébreu, et sa re-codification dans la 
langue-cible, le grec. J'ai, donc, commencé par prendre en compte les critéres 
sémantiques et discursifs qui peuvent à chaque fois motiver certains choix de 
traduction ; les différents niveaux d'interprétation du texte qu'une traduction 
peut véhiculer par rapport à une autre ; ainsi que le rapport avec la traduction 
du Pentateuque comme possible source lexicographique faisant autorité?8, 
Ce n'est qu'une fois les autres hypothéses exclues que l'hypothése d'une exé- 
gese, voire d'une réinterprétation, a été envisagée, tout en tenant compte du 
fait qu'une partie du corpus est constituée par des textes traditionnellement 
considérés comme des « traductions libres », c'est-à-dire des traductions dans 
lesquelles on enregistre le plus grand nombre de déviations par rapport à l'hé- 
breu. En adoptant cette perspective, j'essaie, dans la mesure du possible, de 


36  Jesouscris, en ce sens, aux affirmations de Lemmelijn 2001. 

37 Aejmelaeus 1991; 2007. 

38  Dogniez 2001; Pietersma 2006 a; sur l'influence exercée par la traduction du Pentateuque 
sur les autres livres, voir l'étude classique de Tov 1981 et récemment Olofsson 2013, pour 
une position plus nuancée. 
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dépasser l'opposition traditionnelle entre traduction littérale et traduction 
libre qui, bien que partiellement connue des anciens, était perque de maniére 
différente dans l'Antiquité par rapport à aujourd'hui. Les recherches de James 
Barr et d'autres critiques ont, par ailleurs, depuis longtemps montré que le lit- 
téralisme n'est pas tant une stratégie délibérée des traducteurs anciens que la 
technique de traduction la plus simple à utiliser??. 

Ces considérations m'aménent également à exercer une certaine prudence 
àl'égard d'autres approches méthodologiques qui, dans un sens ou dans l'autre, 
ne font pas droit à ce que Takamitsu Muraoka a défini comme «la double 
nature de la Lxx »^. Il s'agit, d'un côté, de l'approche narratologique, laquelle 
considére les traducteurs comme des narrateurs et interpréte les déviations 
par rapport au texte de référence comme étant en lien avec un projet global 
de traduction, projet dont l'existence est pourtant indémontrable*!. De l'autre 
cóté, le paradigme interlinéaire me parait également problématique. D’apres 
ce paradigme, la langue de la Septante témoignerait d'une dépendance étroite 
à l'hébreu qui ne la rendrait jamais complétement autonome. La dépendance 
du grec à l'égard de l'hébreu procéderait vraisemblablement d'une dépendance 
fonctionnelle (la traduction ayant servi comme base pour l'étude de la Bible 
hébraique dans des contextes d’ecole)*?. Malgré la pertinence de plusieurs 
observations de nature linguistique, la théorie sur les origines et sur la fonc- 
tion premiére de la traduction qui est impliquée par ce modéle demeure spé- 
culative, et elle n'est pas complétement satisfaisante. Le dossier des démons 
me semble au contraire démontrer que, si l'on considére la Septante dans son 
ensemble comme une ceuvre de longue durée, et si l'on prend en compte ses 
développements internes, ce texte présente des caractères indéniables d'au- 
tonomie, et ce, en dépit des intentions qui pourraient avoir été à l'origine de 
la traduction en grec du Pentateuque. En outre, l'assomption de l'« interfe- 
rence » de l'hébreu sur le grec comme principe d'analyse qui est à la base de 
ce paradigme ne me parait pas toujours vérifiée par une analyse détaillée du 
texte grec. De plus, un tel principe s'avère problématique dans la mesure où il 
implique une séparation rigide entre traduction et production littéraire, deux 
processus qui font l'objet d'une articulation plus complexe dans l'activité scri- 
bale de l'époque, et qu'il vaut mieux aborder par une approche intégrée. 


39 Barr 1961. Sur la nécessité de dépasser l'opposition entre traduction littérale et libre voir 
récemment Dhont 2019. 

40 ` Muraoka 2001. 

41 Beck 2000, voir à ce sujet, les remarques de van der Louw 2013. 

42 Pour une formulation récente et nuancée de ce paradigme voir Pietersma 2010. 
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La démarche comparative qui caractérise cette approche définit en méme 
temps le noyau géographique et chronologique du dossier qui sera analysé 
dans les pages qui suivent. Ce dossier est, en principe, constitué par les textes 
dela Septante et par ceux de la Bible hébraique. Sous la rubrique « Septante », 
je comprends les écrits traduits et composés en grec environ entre le 111* 
et le 1° siècle av. n. è., en laissant de côté les questions liées à la canonisa- 
tion de ladite « Bible grecque » dans l'Antiquité. Le dossier cherche égale- 
ment à tenir compte de la pluralité interne de la tradition manuscrite de la 
Septante, en examinant les variantes textuelles disponibles en grec ; en ce qui 
concerne l'hébreu, la complexité de la relation entre le texte grec et sa Vorlage 
oblige à prendre en compte les témoins extérieurs au texte massorétique (le 
Pentateuque samaritain, les témoignages de Qumrán et la Vieille Latine lors- 
qu'ils ont été préservés). En revanche, d'autres écrits juifs hellénistiques tel que 
les ceuvres de Philon et de Joséphe, ainsi que certains textes de la littérature du 
Second Temple, comme les livres d'Hénoch et des Jubilés, seront abordés seu- 
lement de maniére ponctuelle et non systématique. Bien que ces ceuvres nous 
transmettent des informations significatives sur la démonologie de l'époque, 
elles posent une série de problémes spécifiques qui méritent à leur tour une 
analyse séparée. Elles ont d'ailleurs fait l'objet de plusieurs travaux récents, 
dont les résultats seront pris en compte et mis en perspective avec les données 
provenant de la Septante. 

Les représentations du démoniaque dans la Bible hébraique et dans la 
Septante sont d'abord encadrées par leurs contextes matériels et culturels de 
référence : l'Israél ancien et le Levant, d'un côté (chapitre 1) ; la culture grecque 
et plus particuliérement hellénistique de l'autre (chapitre 2). La représentation 
des démons dans le Levant est inscrite dans un horizon de comparaison plus 
large qui fait appel à la Mésopotamie et l'Égypte, alors que le traitement des 
démons en Grèce aborde, entre autres, le thème de la polysémie du daiuwv et 
la relation entre daipovec, Saınövia et démons. Ce double encadrement sert éga- 
lement à établir une définition du démoniaque qui soit opérationnelle dans les 
deux contextes. Par ce biais, on arrive à discuter la notion de datuwv/daunöviov 
à l'époque hellénistique ainsi que sa signification dans la Septante (chapitre 3). 
À cet égard, il faut toutefois préciser que mon but n'est ni d'établir un champ 
sémantique univoque du démoniaque, car il s'agirait d'une opération impos- 
sible ou du moins fictive, ni de retracer une théologie de la Septante comme 
un système uniforme et cohérent??. Je vise plutôt à reconstruire un imaginaire 


43 La question de la possibilité de reconstruire une théologie de la Septante est disputée: 
pour une mise au point récente, voir Ausloos et Lemmelijn 2020. 
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religieux et culturel dont la nature est nécessairement multiple et plurielle, 
selon les différents contextes dans lesquels la notion de démon intervient ainsi 
que selon les différences spécifiques qui caractérisent chacune des traduc- 
tions et des compositions de la Septante. À ce propos, au lieu d'étudier chaque 
substantif ou chaque nom hypothétique de démon dans sa singularité, il m'a 
paru plus pertinent de repérer une série de scénarios ou domaines principaux, 
dans lesquels la représentation des démons est thématisée dans le texte grec 
ou dans le texte hébreu. L'identification de ces domaines n'a pas été établie en 
choisissant a priori le texte grec ou le texte hébreu comme point de départ, 
mais relève déjà d'une comparaison entre les deux : les différents scénarios ont 
été déterminés par la présence du mot daiuwv/Satdviov ainsi que par d'autres 
critéres de nature linguistique ou thématique. 

Avant de procéder à l'identification des domaines du démoniaque, je discute 
néanmoins certains cas dans lesquels des figures de démon de premier rang de 
la Bible hébraique semblent avoir complétement disparu, ou avoir fait l'objet 
d'une transformation considérable dans la traduction grecque (chapitre 3). Le 
dossier le plus significatif à cet égard est celui d'Azazel, énigmatique destina- 
taire du bouc émissaire envoyé dans le désert, au cours du rituel d'expiation 
pour la purification du temple dans le chapitre 16 du Lévitique. Les questions 
relatives à son nom et sa fonction, liées à l'originalité du rituel quile concerne, 
ont fait l'objet d'un débat qui a parfois remis en question son identité démo- 
niaque. En dépit d'interprétations contraires, la construction syntaxique des 
passages de Lev 16 mentionnant Azazel ne permettent pas, à mon sens, de 
le comprendre autrement que comme une entité surnaturelle présidant des 
espaces liminaires tels que, notamment, le désert (Lev 16,10b)**. La question 
de la réception d'Azazel dans la Septante du Lévitique reste relativement peu 
étudiée ; ce phénoméne est en réalité plus complexe qu'on ne l'a dit parfois, 
comme le montrent notamment les différents choix de traduction repérables 
dans les passages où il est nommé, ou encore les divergences entre la Septante 
et les autres versions anciennes. Je m'interroge en particulier sur la significa- 
tion du prétendu néologisme ó dronouncios, « l'éliminateur », au verset 8 et 
108, ainsi que sur les raisons qui ont poussé le traducteur à ne pas conserver 
ce choix de traduction dans la suite du chapitre (aux versets 10b et 26). Un 
cas de figure comparable à celui d'Azazel est celui de Lilith, dont la nature 
démoniaque a parfois été remise en question dans la Bible hébraique mais 
qui, à la lumière des parallèles levantins et mésopotamiens, ainsi que d'autres 


44 Surla nature d'Azazel comme un démon dans la Bible hébraïque, voir également Cranz 
2014, p. 84-86. 
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traditions du Second Temple, ne peut pas étre niée. Comme dans le cas d'Aza- 
zel, Lilith fait l'objet d'une re-sémantisation particuliere dans la Septante qui 
transforme, sans pourtant l'oblitérer complétement, son caractére de démon. 
En revanche, la Septante ne préserve aucune trace d'une prétendue concep- 
tion démoniaque du péché, qui dans le texte hébreu du récit de Cain et Abel 
est tapi à la porte et guette Cain (Gen 4,7) : à cet égard il faut toutefois observer 
que nous avons affaire à un passage dont le sens exact demeure assez obscur 
déjà dans le texte de départ. 

La comparaison entre texte grec et hébreu fait ressortir quatre contextes 
principaux oü le motif des démons est prééminent. Le premier est celui des 
agents divins envoyés par Yhwh et responsables des maladies et des fléaux, 
tels que Resheph, Deber, Qeteb, le « destructeur » qui tue les premiers nés des 
Égyptiens, les anges de malheur, et d'autres figures associées à la manifesta- 
tion de la colére de Yhwh (chapitre 4). Certaines de ces puissances, comme 
Qeteb et Deber, disparaissent complétement dans la Septante (par exemple 
en Deut 32,24), bien qu'il reste à déterminer si ce phénoméne correspond à 
une volonté délibérée d'oblitération de ces figures ou, simplement, à une perte 
de référent chez les traducteurs grecs. D'autres, comme Resheph, sont réinter- 
prétés selon des paradigmes qui mettent en avant des aspects animaliers, liés 
notamment aux oiseaux rapaces, et qui, dans certains cas, semblent refléter 
un arriere-plan égyptianisant: ce sera notamment le cas de la réception de 
Resheph en Hab 3,5 dans la version dite Barberini, qui fait l'objet d'une analyse 
spécifique. Dans d'autres cas, l'imaginaire mis en place par la Bible hébraique 
est remplacé par un nouvel imaginaire qui augmente considérablement la 
nature démoniaque de ces puissances. C'est notamment le cas du Psaume 91 
(= 9o Lxx) où, dans le grec, les noms de Deber et Qeteb s'évanouissent pour 
laisser la place au « démon de midi » (8otpóvtov neonußpıvöv), figure probable- 
ment née d'une lecture erronée du texte mais qui jouera un róle important 
dans la démonologie des Péres de l'Eglise. Cette figure semble inspirée d'un 
ensemble de traditions grecques, bien attestées à l'époque hellénistique, rela- 
tives au milieu de la journée comme moment redoutable car ouvrant le pas- 
sage aux apparitions surnaturelles, et pouvant présenter un danger pour les 
humains. J'examinerai en outre la question de savoir dans quelle mesure l'in- 
troduction de ce démon dans le Ps g1 doit éventuellement étre rapprochée de 
la tradition qumránienne qui associe étroitement ce texte avec des pratiques 
d'exorcisme (1QPsAp* [11Q11]). Dans ce contexte, un dernier agent qui semble 
acquérir une importance considérable dans le texte grec est la parole de Yhwh 
(Logos). La représentation du Logos en tant qu'hypostase de Yhwh associée 
à son activité créatrice est bien connue par la Bible hébraique; en revanche, 
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ses qualités « démoniaques » sont davantage accentuées par les traducteurs 
grecs et semblent faire l'objet d'un développement interne aux traditions de 
la Septante. 

Un deuxiéme contexte d'action du « démoniaque » est repérable dans une 
série de passages prophétiques en Isaie et Jérémie, ainsi que dans d'autres 
textes prophétiques, qui font des démons les principaux habitants du paysage 
des ruines (chapitre 5). Les passages qui décrivent la destruction de villes et le 
repeuplement de ruines par des animaux sauvages et des démons sont caracté- 
risés par une série d'isotopies, telles que l'hétérogénéité, la pollution etle chaos, 
etle motif semble particuliérement lié à la destruction de Babylone. L'analyse 
porte davantage sur les chapitres 13 et 34 du livre d'Isaie qui représentent le 
cceur de ce corpus (c'est également dans cette liste que Lilith fait son unique 
apparition dans la Bible hebraique, en Is 34,14). Si nous considérons le grec, 
nous nous trouvons, désormais, face à un bestiaire distinct, à savoir des sirénes, 
des onocentaures, des hérissons et des démons (dauuövia). L'hypothèse de tra- 
vail est que le traducteur grec a cherché à peupler les lieux désertiques d'Is 13 
et 34 avec des figures de la marginalité qui lui étaient connues et accessibles, 
et qu'il a interprété le potentiel démoniaque présent dans le texte hébreu à 
la lumiére des nouveaux paradigmes épistémiques de l'époque hellénistique 
associant animaux exotiques et entités démoniaques. 

Un troisième contexte qui voit les démons à l'œuvre dans la Septante est 
celui de la polémique contre les dieux des autres (chapitre 6). Les termes 
Saluwv/dcıuöviov traduisent en hébreu sedím, élilim et Gad; ce phénomène 
demande par conséquent un examen spécifique. Les sedim sont identifiés à 
des nouveaux dieux qui font l'objet d'un culte étranger (Deut 32,17 ; Ps 106,37) ; 
alors que SI, littéralement « vain, inconsistant », désigne souvent les idoles 
(Ps 96,5). On a donc ici, d'une part, la premiere attestation d'un déplacement 
sémantique qui revient à « démoniser » les dieux des autres ; d'autre part, les 
indices d'un rapprochement entre la notion de démon et celle d'idole. De ce 
point de vue, une piste de recherche importante, et qui n'a pas été explorée 
jusque-là, consiste à considérer différents passages de Plutarque qui semblent 
témoigner d'une certaine fluidité entre idoles (eiSwAa) et démons (8otpóvia), et 
qui discutent la question de la possibilité de sacrifier aux démons. Le rapport 
entre Gad et daiuwv est par contre analysé dans une autre perspective, en par- 
tant des sources attestant d'un culte combiné de l’AyaBdç daiuwv et de Toyn, 
personnification de la Fortune, dans l'Égypte hellénistique. 

Le rapport entre démons et esprits constitue une autre piste féconde de 
recherche, qui fait l'objet d'un traitement spécifique au chapitre 7. Le terme 
rüah ou nveûua n'ayant, en soi, de connotation ni positive ni négative, il est 
employé pour définir un attribut direct de la divinité, et il est particulièrement 
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associé aux phénoménes de possession prophétique. Il peut également parfois 
désigner une puissance terrifiante. Mon intérét porte en particulier sur l'ana- 
lyse des épisodes oü des esprits, sans nom propre mais souvent qualifiés par 
des adjectifs, agissent sur les hommes en manifestant une tendance de plus 
en plus autonome: je compare à cet égard le récit du premier livre des Rois 
(1R 22), où un esprit se propose lui-même à la cour de Yhwh pour servir comme 
« esprit de mensonge » en vue de séduire le roi d'Israél, avec le róle des esprits 
dans l'histoire de Saül et David dans le premier livre de Samuel (1 S 16-18). 
Parmi les réactions mises en ceuvre pour combattre l'action des esprits, j'exa- 
mine notamment la construction de la figure de David comme « exorciste », 
qui délivre Saül de son esprit par une thérapie musicale, ainsi que le dévelop- 
pement de ce motif dans les traditions de la Septante, qui semblent réinter- 
preter la maladie de Saül à la lumière des catégories de la médecine grecque. 
Aprés avoir analyse les recoupements entre les domaines sémantiques de rüa/ 
hébreu et de nveôua grec, je discute enfin la possibilité que d'autres passages 
de la Bible hébraique et de la Septante fassent référence à des esprits dotés 
d'une certaine autonomie de Yhwh, notamment dans le cas de l'« esprit d'im- 
pureté » mentionné en Zach 13,2; je discute encore le róle joué par la traduc- 
tion grecque à l'égard du développement d'une véritable pneumatologie. 

À cet égard, une nouveauté importante attestée par la Septante est le rap- 
prochement entre anges et esprits, tel qu'il émerge dans certains passages des 
Psaumes, comme par exemple le Psaume 104, et dans l'épithéte « Seigneur des 
esprits ». Le rapport entre anges, esprits et démons et l'articulation de leurs 
róles à l'intérieur de la cour céleste constitue donc le dernier terrain d'enquéte 
de cet ouvrage (chapitre 8). Je me penche notamment sur les transforma- 
tions des catégories du malük « messager » et du satan «adversaire », lors- 
qu'ils indiquent des fonctionnaires de la cour céleste. Dans la Bible hébraique 
mal'àk désigne un médiateur céleste qui joue souvent un rôle herméneutique 
par rapport aux annonces délivrées par les dieux aux hommes (et parfois des 
hommes aux dieux), et qui souvent surveille l'accomplissement des ordres 
divins. Il ne correspond donc pas à un « ange » comme étre ailé et merveilleux 
faisant partie d'une troupe hiérarchiquement organisée et opposée à celle des 
démons, bien que certains passages des Psaumes semblent comprendre déjà 
les malakim comme une classe d'étres surnaturels. De méme, le satan, utilisé 
quatre fois pour des êtres divins (Num 22, Job 1-2; Zach 3; 1 Ch 21-22), n'est 
pas dans la Bible hébraïque le nom propre de l'ennemi juré de Yhwh, mais cor- 
respond plutót à la fonction de « l'adversaire » — voire, dans un contexte juri- 
dique, de l'« accusateur » plus spécifiquement. Pour trois de ces occurrences, 
les traducteurs grecs utilisent 6 dı&ßoAog, qui deviendra le « diable » de la tradi- 
tion apocryphe, apocalyptique et chrétienne. J'essaie alors d'évaluer si, et dans 
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quelle mesure, ce terme exprime encore la fonction d'un adversaire de Yhwh 
en conformité avec le texte hébreu, ce que semble suggérer un ensemble d'in- 
dices tels que la présence de l'article en grec ou encore l'emploi dans un pas- 
sage d'une forme verbale (čase, « s'opposer»), et dans quelle mesure il 
indique déjà dans le nom d'une entité autonome et maléfique, comme il parait 
évident dans un passage du livre de la Sagesse (2,24). En analysant les déve- 
loppements d'un savoir démonologique et angélologique dans la Septante, je 
discute également la question de savoir jusqu'à quel point les tendances repé- 
rables dans la Septante prolongent ou sont à mettre en paralléle avec des ten- 
dances similaires repérables dans des traditions tardives de la Bible hébraique 
telles qu'elles apparaissent, par exemple, dans le livre des Chroniques. 

Dans ce cadre, j'analyse enfin l'opposition entre l'ange Raphaél et le démon 
Asmodée dans le livre de Tobit. En tant qu'exemple de roman hellénistique de 
diaspora, Tobit est un témoin significatif des transformations de l'imaginaire 
démoniaque du judaïsme d'époque hellénistique, dans la mesure où il propose 
une représentation de démons comme des forces autonomes et maléfiques, 
qui ne semblent plus être reliées de manière organique aux systèmes tradi- 
tionnels de représentation du monde divin. Lange Raphaël, à son tour, fait 
désormais partie d’une hiérarchie angélique bien organisée et son rôle dans 
le récit atteste d'un développement considérable des fonctions attribuées aux 
anges. Je cherche également à déterminer dans quelle mesure la représenta- 
tion des démons dans le livre est à mettre en rapport avec le genre littéraire de 
ce recueil ainsi qu'avec son milieu de production et de première réception, en 
considérant la possibilité que certains détails du récit, tels que l'emploi d'un 
foie de poisson pour chasser le démon, renvoient à des techniques d'exorcisme 
effectivement pratiquées dans certains milieux juifs de l'époque du Second 
Temple. Je m'intéresse enfin à certaines variantes manuscrites qui expliquent 
l'action du démon par le fait que ce dernier était amoureux de Sara, ainsi qu'à la 
signification de ces variantes pour l'évolution de l'imaginaire du démoniaque 
dans les communautés juives hellénistiques. 

Enfin, les conclusions présentent une synthése des principaux résultats du 
travail, et réfléchissent à ses implications plus larges pour l'étude de la notion 
de démon dans l'Antiquité. Les enjeux de cette étude portent notamment sur 
les appellations des démons et le rapport entre leurs dénominations et leurs 
fonctions; sur le róle des démons par rapport aux formes traditionnelles de 
la représentation des puissances divines dans l'Ancien Testament telles que 
la cour céleste ; sur l'encadrement du savoir démonologique, angélologique 
et pneumatologique dans le contexte du développement progressif d'une 
vision dualiste du monde sur les rapports entre possession prophétique et 
possession démoniaque; sur les origines des traditions exorcistiques dans 
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l'Antiquité classique et proche-orientale, ainsi que sur les possibles trajec- 
toires des influences réciproques. J'attire enfin l'attention sur des enjeux 
d'ordre méthodologique plus général, liés à une prise en compte sérieuse de 
la Septante dans les études bibliques à la fois pour l'étude la religion de l'Israél 
ancien et pour l'appréciation de la pluralité interne du judaisme antique. À 
cet égard, les résultats de mon étude soulignent la nécessité de repenser les 
modeles herméneutiques qui décrivent les rapports entre production et trans- 
mission du texte biblique, et montrent le potentiel de la Septante pour un 
renouvellement de tels modéles. Ces résultats montrent enfin la contribution 
non négligeable amenée par la Septante à l'étude des phénoménes religieux de 
l'époque hellénistique, phénomènes pour lesquelles ce corpus s'avère comme 
l'un des témoins les plus anciens et les plus conséquents. 


CHAPITRE 1 


« Leur nature est différente » : les démons dans 
l’Israël ancien à la lumière de leur contexte 
proche-oriental 


En vue de mieux définir les traits qui caractérisent les démons dans la Bible 
hébraique et dans la Lxx, il est d'abord nécessaire d'évaluer la maniére dont 
ce concept a été employé dans le domaine des études bibliques ainsi que dans 
leur contexte immédiat de référence, à savoir celui des sociétés du Levant. 
Dans ce cadre, l'horizon culturel plus large des civilisations mésopotamiennes 
et égyptiennes sera également pris en compte. À cet égard, il convient de préci- 
ser que le but des pages qui suivent n'est pas de fournir un état de la recherche 
exhaustif sur l'histoire de la notion de démon au Proche-Orient ancien, mais 
d'élaborer des outils méthodologiques qui puissent servir de fondement pour 
l'analyse conduite dans les chapitres suivants. 


1 Le débat biblique 


La plupart des études qui se sont penchées sur la représentation des démons 
bibliques partent du constat d'une certaine pauvreté de données concernant 
les démons dans I'Israél ancien. Il s'agit d'une observation qui peut paraître 
surprenante, et cela non seulement par rapport au contexte proche-oriental 
plus large, notamment mésopotamien, mais également en relation aux témoi- 
gnages dont on dispose à partir de la période du Second Temple: la présence 
des démons est bien attestée à Qumrán et dans la littérature apocryphe, 
représentée par exemple par le livre des Jubilés ou celui d’Henoch?. Il faut en 
outre ajouter à ce cadre le développement massif de la démonologie dans le 
judaisme ancien et durant l'antiquité tardive; développement qui fait l'objet 


1 Citation du titre: Poéme d'Erra 1.23 (trad. Bottéro, Paris, Gallimard, 1989). 

2 Sur la démonologie qumránienne on peut voir Alexander 1999 ; Fröhlich 2010, 2013, 2017; 
Brand 2013 ; Hamidovic 2017 ; Tigchelaar 2018, tout en gardant à l'esprit le caveat de Lyons et 
Reimer 1998. Pour Hénoch, l'ouvrage de référence est désormais Stuckenbruck 2014 b ; sur les 
Jubilés, on peut voir VanderKam 2003. 
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depuis longtemps d'un grand nombre de publications?, et face auquel la pénu- 
rie des données repérables dans les traditions antérieures reste à expliquer. 

Plusieurs approches récentes ont essayé de rendre compte de ce phénoméne 
et d'interpréter les spécificités des démons bibliques. À ce sujet, les dynamiques 
à l'euvre dans la représentation des démons dans les textes bibliques ont été 
à juste titre comparées avec les données levantines et proche-orientales. Sur la 
base de ces études, trois directions de recherche semblent émerger, qui, pour 
des raisons différentes, plaident toutes pour un abandon de la catégorie de 
démon dans les études bibliques. 

Une premiere position, récemment représentée par les travaux de Henrike 
Frey-Anthes^, prolonge des schémas théologiques selon lesquels les rédacteurs 
des textes de la Bible hébraique opérent un travail de dépersonnalisation des 
créatures « démoniaques », en essayant d'en diminuer l'importance. D'un cóté, 
la réduction de la sphére d'influence du démoniaque dans la Bible hébraique 
serait justifiée, en dernier degré, par l'hypothétique danger généré par l'insis- 
tance sur le pouvoir de créatures autres que Yhwh pendant le processus, long 
et délicat, d'établissement du monothéisme au sein de la religion d'Israél. De 
l'autre cóté, ce méme processus serait à l'origine de la progressive attribution 
d'aspects démoniaques à la divinité elle-même. Une telle vision explique égale- 
ment le développement d'une véritable démonologie dans des textes plus tar- 
difs (comme par exemple celui de Tobit), c'est-à-dire des textes rédigés une fois 
que le monothéisme aurait été établi définitivement. D'après cette perspective, 
la solidité de la religion yahwiste aurait désormais laissé une voie ouverte à 
l'entrée de toute une série de croyances qui ne représentaient plus une menace 
significative à l'exclusivité de Yhwh. À ce sujet, le manque de données bibliques 
relatives au démoniaque serait en accord avec les tendances repérables dans 
la glyptique syro-palestinienne. Ici, la représentation des figures protectives 
ou à caractère apotropaique dépasse largement celle des figures menaçantes : 
cette tendance à la non figuration des puissances dangereuses et démoniaques 
constituerait donc le contexte approprié dans lequel s'inscrit la sélectivité des 
rédacteurs des textes bibliques. 

Une autre approche, centrée sur une analyse purement philologique et 
sémantique, et représentée surtout par la monographie de Judith Blair, refuse 
de reconnaitre toute attestation de noms de démons ainsi que de contextes 


3 Sur les bols incantatoires et les amulettes, voir les études de Montgomery 1913 ; Isbell 1975; 
Naveh et Shaked 1993 et 1998 ; Sanzo 2014. Sur la démonologie dans les traditions magiques 
juives de l'Antiquité tardive, voir notamment les travaux de Bohak 2008 ; id. 2017 et Abate 
2013. 

4 Voir à ce sujet, surtout Frey-Anthes 2007 ; id. 2008. 
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mythologiques qui pourraient révéler des scénarios démoniaques?. D'après 
cette analyse, dans des figures bibliques auxquelles ont été traditionnellement 
associés des traits démoniaques, telles que celles d'Azazel, Resheph, Lilith et 
d'autres encore, il ne faudrait plus reconnaitre des noms propres de démons. 
Ces figures seraient plutót à interpréter comme des fonctions personnifiées 
d'agents divins, ou encore des symboles génériques du chaos et du désordre. 
La rigidité d'une telle séparation me parait néanmoins faible du point de vue 
méthodologique. Si l'on considére qu'une des fonctions attribuées aux démons 
dans l'antiquité est notamment celle d'étre un agent de la divinité, la distinc- 
tion entre « démon » et « fonction personnifiée d'un agent divin » devient, par 
conséquent, difficile à saisir et reléve d'une certaine artificialité. 

Une derniére approche lie la naissance de la démonologie au développe- 
ment progressif d'une vision dualiste du monde. Cette représentation d'un 
monde partagé entre un « royaume du bien » et un « royaume du mal » oppo- 
sés entre eux ne semble pas jouer de róle significatif dans la religion de l'Is- 
raël ancien et, de ce fait, n'a pas de véritable place dans la Bible hébraïque. 
Une conception de telle sorte semble plutót s'étre développée sous l'influence 
des religions orientales, notamment à partir de l'époque perse®, soit, comme 
le relève Othmar Keel’, par une progressive « démonisation » des cultes des 
autres peuples. Cette dernière attitude à l'égard des cultes étrangers est attestée 
dans la Bible hébraique elle-méme et est ensuite prolongée dans la Septante, 
ainsi que dans le Nouveau Testament: nous reviendrons sur ce phénoméne 
dans les chapitres suivants. 

Dans l'ensemble, toutes ces études ont le mérite d'avoir souligné la néces- 
sité, sinon l'urgence, de prendre en compte un cadre plus large dans la 
recherche sur les démons bibliques, constitué par la littérature et la culture 
matérielle du Levant antique. En outre, elles soulévent un certain nombre de 
points significatifs, qui doivent étre sérieusement considérés. En particulier, le 
développement du dualisme au sein de la religion d'Israël exerce indubitable- 
ment une influence sur les changements de la représentation du démoniaque : 
cette observation renvoie au probléme plus vaste des relations entre la religion 
israélite et le judaisme ancien et, par conséquent, au róle joué par la Lxx à 
l'intérieur de ces dynamiques de continuité et de changement. 

Néanmoins, les approches récentes soulévent quelques difficultés métho- 
dologiques, dérivées, en grande partie, d'un probléme de type définitionnel. 
De maniére explicite ou implicite, les auteurs travaillent avec une notion de 


5 Blair 2009. 


6 Riley 1999, p. 238-239. 
7 Keel2003. 
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démon d'emprunt théologique et d'héritage judéo-chrétien qui est caractéri- 
sée par une forte dimension éthique, en opposant les démons, en tant qu'enti- 
tés intrinséquement négatives, aux anges, qui représenteraient des puissances 
bienveillantes et protectrices. De ce point de vue, une démonologie propre- 
ment dite ne peut que se lier au développement d'une vision dualiste et pola- 
risée du monde telle qu'on la retrouve surtout à partir des premiers siécles 
de notre ère. Un tel cadre épistémologique explique également l'abondance 
du matériel attesté pour cette époque, par rapport à la pénurie de données 
pour les périodes antérieures. Toutefois, l'application de cette catégorie, éthi- 
quement connotée, aux textes et à la culture matérielle de l'Israél ancien et 
du milieu environnant représente, me semble-t-il, le cœur du probléme. Bien 
que quelques éléments de cette conception du démoniaque puissent effecti- 
vement étre repérés dans d'autres contextes historiques et culturels, à savoir 
qu'elles puissent étre doués d'une valeur transculturelle, cela ne justifie pas 
pour autant la superposition directe de cette catégorie religieuse à l'Israél 
ancien, ni plus largement au Proche Orient antique où, comme cela a été jus- 
tement déjà remarqué*, elle n'est pas pertinente. Pour les mêmes raisons, toute 
tentative d'appliquer la notion grecque de daiuwv au contexte levantin est iné- 
vitablement vouée à l'échec: il s'agit de deux contextes historiques, religieux 
et culturels trop différents pour pouvoir étre superposés?. Il faut, en tout cas, 
remarquer que méme des auteurs comme Gregor Ahn et Anne Marie Kitz, qui 
ont mis en garde contre ce probléme méthodologique, résolvent la difficulté 
en renoncant tout court à la catégorie de démon en tant que catégorie propre- 
ment et exclusivement moderne. En revanche, ils remplacent cette notion par 
des expressions alternatives souvent problématiques à traduire, telles que reli- 
giöse Grenzgänger, pour se référer à des puissances qui feraient le trait d'union 
entre le monde terrestre et le monde céleste, ou « étres générés de maniére 
surnaturelle », ou encore « êtres surnaturels subordonnés » (supernaturally 
generated beings, subordinate supernatural beings)'°, les deux privés de toute 
connotation morale. 


8 Déjà Ahn 1997; Schipper 2007, p. 1-5 pour l'Égypte ; Hutter 2007, p. 21-22; voir encore, 
récemment, Kitz 2016 pour la Mésopotamie et l'Israél ancien. 

9 Il ne faudra donc pas s'étonner que la réponse à la question posée par Frey-Anthes (2008, 
P. 39) « peut-on transférer l'impact du grec daiuwv et ses développements judéo-chrétiens 
aux démons de l'Ancien Testament et à la glyptique syro-palestinienne ? », soit négative. 

10 Ahn 1997 pour la première définition, valable, d’après l'auteur, de manière générale en 
histoire des religions ; Kitz 2016, p. 464 pour la deuxiéme, adaptée spécifiquement aux 
contextes accadien et biblique. En partant de présupposés méthodologiques différents, 
ces auteurs rejoignent des solutions similaires à celles de Frey-Anthes et Blair : voir supra, 
Introduction, p. 2-6. 
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Les critiques avancées par Ahn et Kitz sont, certes, trés pertinentes. Je 
crois, toutefois, que, s'il est effectivement nécessaire d'abandonner la conno- 
tation morale qui est traditionnellement attachée à la catégorie de démon 
telle qu'elle a été héritée par la théologie chrétienne, des raisons d'ordre tant 
épistémologique que pragmatique sont plutót en faveur de cette notion, et 
que l'on pourrait alors continuer à parler de « démons » dans le domaine des 
études bibliques, tout en sortant d'une polarisation éthique entre « mauvais 
démons » et «bons anges ». L'intérét de garder cette notion est premiére- 
ment un intérét de type émique. Il réside dans le fait qu'il existe un vocabu- 
laire indigene, restreint mais persistent, dont l'équivalent le plus proche et 
le plus simple est encore celui de « démon ». Ce vocabulaire est représenté 
dans la Bible hébraique elle-méme, par exemple, comme on le verra, par le 
mot $edim, dont l'équivalent grec est daıuövıa, mais également par des mots 
comme rühöt, qui indique les esprits dans les textes bibliques et à Qumrán. 
Il faut également mentionner les dbbm d'Ougarit, mot de signification incer- 
taine, mais qui pourrait vraisemblablement indiquer un groupe de démons 
ou bien des « sorciers » (ou encore la notion abstraite de « sorcellerie »)!!. Les 
autres expressions proposées jusqu'à présent pour remplacer la catégorie de 
démon (« étres surnaturels subordonnés », « représentants d'un antimonde », 
« dieux diminués », « porteur des malheurs », etc.!?) n'arrivent pas à avoir une 
portée sémantique si générale : elles décrivent des aspects, souvent essentiels, 
dela représentation du démoniaque, mais ne peuvent pas fonctionner comme 
définitions. De plus, elles restent difficilement traduisibles, voire obscures, 
en dehors de la langue où elles ont été générées, ce qui démontre leur nature 
artificielle. Deuxiémement, la nécessité de retourner à la notion de démon est 
motivée par des raisons d'ordre re-descriptif (ou étique) : elle doit être rame- 
née au fait que, dans les panthéons levantins, on reconnait clairement la pré- 
sence d'entités qui ne sont pas classables tout simplement dans la catégorie 
de « dieux » et qu'il faut distinguer de ces derniers, méme s'ils ont des carac- 
téres qui relévent du divin. Des entités telles que Lilith ou Azazel en sont, me 
semble-t-il, des bons exemples. À cet égard, la référence à la culture matérielle 
du Levant plaide plutót en faveur, et non contre, le maintien de cette notion. 
La non-représentation des puissances négatives et la tendance à leur déper- 
sonnalisation remarquées par Frey-Anthes et Blair, et interprétées comme un 
indice de l'absence de démons, ne posent pas probléme dans le contexte du 
Proche-Orient ancien, et ne peuvent pas étre interprétées en soi comme un 


11 KTU 14169, l. 1 et 9 ; KTU 1.178, l. 8. Pour une évaluation des trois différentes interprétations 
proposées pour ce mot, voir Ford 2002 a, p. 136-137. 
12 Frey-Anthes (2007, p. 159 sqq.) parle également de « représentants d'un antimonde ». 
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manque d'intérét à l'égard de la sphére du démoniaque. Au contraire, il s'agit 
de traits qui sont propres à la notion méme de démon telle qu'elle se configure 
déjà en Mésopotamie : comme on le verra plus en détail dans la section sui- 
vante, la plupart des démons assyriens sont privés de toute représentation ou 
physionomie marquée, n'ont pas de nom propre et connaissent rarement des 
figurations visuelles. 

Au vu de ces remarques, le choix méthodologique qui me paraít à la fois le 
plus viable et le plus approprié est celui de garder au cours de cette étude la 
catégorie de démon, tout en cherchant à en réarticuler le contenu. Cette nou- 
velle articulation, de type opératoire et heuristique, devra étre, tout d'abord, 
appropriée aux données bibliques, qui sont surtout des données textuelles ; 
en outre, elle tiendra compte du contexte textuel et matériel des cultures du 
Levant ; finalement, elle visera à respecter le contexte proche-oriental plus 
large. De ce point de vue, les réflexions méthodologiques élaborées dans des 
contextes proches de celui de l'Israél ancien, qui connaissent traditionnelle- 
ment un grand nombre de démons, tels que la Mésopotamie antique mais éga- 
lement l'Égypte, peuvent offrir un point de comparaison fécond. 


2 Le contexte levantin 


La présence littéraire des démons dans le Levant est attestée au moins depuis 
la deuxiéme moitié du 11* millénaire avant notre ére, d'aprés ce que l'on peut 
reconstruire à partir du matériel provenant de l'ancienne ville d'Ougarit. Les 
tablettes ougaritiques préservent, en effet, plusieurs textes qui font référence 
de maniére directe ou indirecte aux démons. On peut distinguer quatre typo- 
logies de textes qui nous renseignent à différents niveaux sur les représenta- 
tions etle traitement du démoniaque. Une quantité importante d'incantations 
en accadien a été retrouvée en dessous des maisons des scribes de la ville, 
parmi d'autres tablettes contenant des listes lexicales, ce qui fait penser que 
la copie des textes incantatoires était un exercice typique de l'apprentissage 
scribal. Ces textes contiennent des incantations contre la démone Lamaëtu et 
d'autres groupes de démons, ainsi que contre des affections ou des maladies 
générées par des attaques démoniaques ; en outre, ils mettent en scene des 
divinités de la cour céleste mésopotamienne qui sont invoquées pour chasser 
les démons”. On a ensuite un nombre trés réduit d'incantations ougaritiques 
qui mentionnent directement des démons ou des attaques démoniaques, 


13 Voir, à ce sujet, en dernier, Rowe 2014, p. 36-80, et la bibliographie relative. 
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dont notamment un texte contre le mauvais œil (KTU 1.96)'^, et une ou deux 
incantations contre la sorcellerie, ou plus précisément contre les « accusa- 
tions sorciéres », qui sont expulsées par l'exorciste comme si elles étaient des 
démons (KTU 1.169 ; KTU 1.178)". À ce matériel, il faut ajouter des incantations 
qui attestent l'activité des démons de manière plus indirecte, car ils préservent 
des rituels de type exorcistique pour guérir des maladies ou des morsures de 
reptiles!®, Enfin, quelques textes mythologiques mentionnent des puissances 
créées par les dieux mêmes, et qui sont au service de ces derniers, comme par 
exemple les « dévoreurs » générés par le dieu El dans le désert et la steppe, ou 
les assistants du dieu Yam. Ces puissances, qui ont une sphére d'activité réduite 
et qui se situent du cóté des forces chaotiques, semblent présenter des traits 
tout à fait similaires à ceux qui caractérisent les démons”. 

Sur la base de ces témoignages, nous n'avons, probablement, pas le droit 
de parler d'une vraie et propre démonologie dans le cas d'Ougarit, car les pro- 
ductions indigenes ne sont pas assez nombreuses. L'ensemble des données 
nous permet toutefois de mettre en évidence une série de traits récurrents 
dans la représentation des démons. Tout d'abord, l'on peut remarquer qu'un 
lien est établi entre des puissances dangereuses et les maladies provoquées 


14 Les textes incantatoires d'Ougarit ont été récemment réunis dans un seul volume par 
Del Olmo Lete 2014. Pour KTU 1496, l'étude majeure demeure celle de Ford 1998, mais 
voir aussi Del Olmo Lete 2014, p. 129-156, qui à la p. 129 donne la bibliographie de réfé- 
rence. Pour une introduction aux incantations ougaritiques, voir également Spronk 1999, 
p. 270-286. 

15 Sur l'interprétation de ces incantations, et notamment sur l'expression clé kspm dbbm 
(«sorcerous accusations »), voir Ford 2002 b; Del Olmo Lete 2014, p. 165-172. Voir éga- 
lement les remarques de Ford 2002 a, p. 136-137 au sujet de KTU 1.178. Le classement et 
l'interprétation de ce dernier texte sont pourtant plus compliqués et ne font pas l'objet de 
consensus parmi les chercheurs : voir, à ce sujet, Del Olmo Lete 2011; id. 2014, p. 173-187. 
Sur le processus de démonisation de la sorciére opérée par l'exorciste dans les incanta- 
tions Maglá, voir Abusch 1989, surtout p. 44-45 ; id. 2011. 

16 — KTU182,1100, 107. Voir à ce sujet Del Olmo Lete 2014, p. 109-128, 157-164, 188-204 ; Pardee 
1988, p. 193-256. 

17 Les dévoreurs sont mentionnés en KTU 1.12, l. 26-31 ; mais, voir également les puissances 
destructrices et voraces appelées euphémiquement « dieux gracieux et bons» en KTU 
1.23. Malgré leurs différences, et le caractère plus complexe du rituel en KTU 1.23, un rap- 
prochement entre ces deux textes a été proposé par plusieurs chercheurs (voir Schloen 
1993 ; Wyatt 1996, p. 220—231). D'aprés Moor (1981-82, p. 107-108) les dieux « flamants » 
auxiliaires de Yam, qui terrorisent l'assemblée divine en KTU 1.2.30-33, ont également 
des traits démoniaques (sur l'aspect «flamant» des messagers divins et des divinités 
mineures voir M. Smith 1994, p. 306—307). Sur la possibilité que des passages d'autres 
textes proprement mythologiques puissent préserver des incantations, voir Lewis 2011. 
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par les reptiles, notamment les serpents et les scorpions!$. Le rapprochement 
entre reptiles et démons ressort également du fait que, dans les exorcismes, les 
premiers sont souvent métaphoriquement comparés aux deuxiemes!?. Pour 
conjurer l'action de ces puissances négatives l'on fait appel à la communauté 
des « grands dieux » du panthéon, parmi lesquels certaines divinités, notam- 
ment Horon et Ba'al, jouent un róle de premier rang. On observe également la 
croyance dans le « mauvais ceil » qui, bien qu'attestée en mesure assez limitée 
dans les textes rituels antiques, semble néanmoins traverser toute l'Antiquité?9, 
Dans l'ensemble, on remarque que, si la configuration des panthéons qui sont 
mis en place dans les textes incantatoires ougaritiques est strictement locale, la 
majorité des éléments et des thèmes propres à ces incantations se retrouvent en 
plus large mesure dans les incantations mésopotamiennes. Parmi ces thémes, 
on peut mentionner la comparaison des forces démoniaques à des animaux 
dangereux ou sauvages qui sont chassés, tels des serpents, des lions, ou des 
boucs (KTU 1.196, l. 3-4)?.. L'association entre serpents et scorpions que l'on 
retrouve dans les rituels de guérison ougaritiques est d'ailleurs bien attestée 
en Mesopotamie??. Une autre similitude qui semble de dérivation mésopota- 
mienne est celle qui rapproche les forces démoniaques, lorsqu'elles sont chas- 
sées par l'exorciste, avec la fumée qui s'élève et disparaît (ibid.). Ce parallele 
met bien en évidence, outre la consistance « aérienne » souvent attribuée aux 
démons, la volonté de les faire disparaitre à jamais, comme le souligne la com- 
paraison avec la fumée qui sévapore??. Le renvoi de ces forces dans le désert, 
la steppe, le marécage ou le monde des morts (KTU 1.169, 1. 6), don elles sont 


18 Voir ence sens, la démonisation des serpents qui sont appelés « créatures d'Horon » en 
KTU 1.82, l. 41. 

19 KTU 1169, L. 3-4; KTU 1.178, l. 4-7 (ed. Pardee 2000, p. 829-833, 875-893). 

20 Outre KTU 1.96 et les amulettes d'Arslan Tash que je discuterai plus loin, on compte moins 
d'une vingtaine d'incantations contre le mauvais ceil dans tout le corpus accadien (voir à 
ce sujet Geller 2003 ; id. 2004) ; des références aux mauvais œil ont été récemment propo- 
sées pour les textes hittites (Mouton 2009). La croyance est attestée dans quelques incan- 
tations araméennes de l'antiquité tardive, et de maniére plus consistante dans les textes 
magiques syriaques et mandaiques (voir à ce sujet Ford 1998, p. 208-209, 213-216). 

21 Utukku Lemnutu 16, 5-11, 202. Dans les incantations mésopotamiennes, les démons 
peuvent étre comparés à des änes (Utukku Lemnutu 8, 13-39). L'édition de référence pour 
les incantations de type Utukku Lemnutu est Geller 2007 a, voir infra, p. 38. 

22 La relation étroite entre ces deux classes d'animaux est attestée non seulement dans les 
incantations, mais également dans les listes lexicales, où les deux espèces sont souvent 
mentionnées à la suite, ainsi que dans les prescriptions médicales. Sur cette association, 
ainsi que sur le double symbolisme de ces animaux en Mésopotamie, voir Chalendar 2017, 
P- 33-40, 209-228, 425-434. 

23 Ford (2002 b, p. 161-164) relève un parallele accadien trés proche de ce passage, qui utilise 
àla fois la métaphore animaliére et celle de la fumée, dans la soi-disant « incantation du 


28 CHAPITRE 1 


censées provenir, semble également un topos des incantations accadiennes?^. 
En outre, c'est notamment gráce aux nombreux paralléles mésopotamiens sur 
la manière dont le mauvais œil agit (KTU 1.96, l. 1-4), en trainant dans la ville 
autour de différentes maisons et foncant sur ses victimes, que l'incantation sur 
le mauvais œil à Ougarit a pu être correctement reconnue et interprétée?5, 

De la méme maniére, les formules ainsi que le langage employés sont, en 
bonne partie, de dérivation accadienne. Par exemple, la formule d'ouverture 
initiale de chaque séquence est une conjuration au nom d'un grand dieu (sou- 
vent Anu ou Shamash dans les textes accadiens ; Ba'al, Horon ou Athirat dans 
les incantations ougaritiques). Ainsi les formules finales de conjuration telles 
que « la maison oü je rentre, tu n'y rentreras pas » (KTU 1169, l. 18), ou « puisse 
(le sorcier) être versé comme l'eau » (KTU 1.178, |. 12) rappellent de prés des 
expressions accadiennes?6. Les textes mésopotamiens constituent donc le 
premier modèle de référence pour les incantations ougaritiques, ce qui paraît, 
entre autres, confirmé par la pratique scribale d'exercice et d'apprentissage 
du corpus accadien. Ougarit ne constitue pas, en ce sens, un cas isolé: une 
dynamique similaire, qui adapte les influences accadiennes selon des configu- 
rations et des besoins locaux, a également été mise en évidence pour les incan- 
tations de Mari, notamment dans un travail récent de Michaël Guichard?". 

Les témoignages levantins du premier millénaire suscitent des observations 
qui pointent dans la méme direction. L'exemple le plus significatif est constitué 
par deux amulettes retrouvées à Arslan Tash, dans le nord de la Syrie, gravées 
en écriture araméenne mais en langue phenicienne?®. Ces amulettes, dont 


feu » publié par Lambert (1970, p. 40). Voir aussi Maglü 1, 135-141. Voir, à ce sujet égale- 
ment, Hillers 1983, p. 181-182. 

24 ` Voir par exemple, Utukku Lemnutu 4, 130-142, 145-149 ; 7, 152, 154-167. D'autres parallèles 
sont cités par Ford 2002 b, p. 180-182. 

25  Lalecture deVirolleaud, premier éditeur de KTU 1.96, qui lisait le mot ‘nn (« œil ») comme 
‘nt (en y voyant le nom de la déesse 'Anat), avait initialement trouvé un large consensus. 
On doit à Del Olmo Lete (1992) et surtout à Ford (1998) une analyse des paralléles que ce 
texte entretient avec les incantations accadiennes contre le mauvais œil. Le nombre et la 
pertinence de ces parallèles démontrent que la lecture ‘nt est désormais inacceptable, et 
que KTU 1.96 est un exorcisme contre le mauvais ceil. Pour un résumé de ce débat, voir Del 
Olmo Lete 2014, p. 140-144. 

26 Paralléles énumérés dans Ford 2002 a, p. 144-145. Voir aussi pour la premiere expression 
Utukku Lemnutu 4, 11-112; 9, 13; pour la deuxième Utukku Lemnutu 6, 121, 133 ; 7, 46. 

27 Guichard 2010. 

28 La première amulette a été publiée par Du Mesnil du Buisson (1939), et ensuite par Donner 
et Róllig (KAr 1, 52002, no. 27) ; voir également McCarter 2000, no. 86. Elle a fait l'objet d'un 
grand nombre d'études, parmi lesquelles la plus détaillée est celle de Angelika Berlejung 
(2010, voir, notamment, p. 11, notes 40-41 pour une sélection bibliographique des prin- 
cipaux travaux) ; des références bibliographiques supplémentaires sont repérables en 
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la premiere était, probablement, destinée à étre suspendue aux portes d'une 
maison, alors que la deuxiéme, plus petite, était peut-étre portée par son pro- 
priétaire, montrent des points de continuité importants avec les textes ougari- 
tiques et deviennent pleinement compréhensibles à la lumiére des paralléles 
mésopotamiens. Sur les deux objets, les textes sont accompagnés par des 
images. Sur le recto sont gravés un animal hybride ressemblant à un sphinx et 
un loup en train d'engloutir un homme ; le verso présente un dieu en position 
guerriere, avec sa masse levée. Le texte mentionne deux groupes de démones, 
décrites par les qualificatifs « volantes » (‘pt’, 1. 1 et 19) et « étrangleuses » (Anqt, 
L 4)?9 ; le cœur de l'incantation est constitué par l'invocation aux dieux qui, en 
raison de leur alliance avec les hommes (OI, L 9, 13-14), entrent en action l'un 
après l'autre pour chasser les puissances malfaisantes. Le dieu Assur est appelé 
en premier avec l'assemblée des dieux; Baal et Horon font suite, accompa- 
gnés par leurs épouses (l. 16-18). Malgré la complexité des rapports entre les 
textes inscrits et les images, parfois difficiles à saisir®°, il parait clair que les 
deux amulettes témoignent d'une opposition mutuelle entre les démons qui 
attaquent les humains et les grands dieux qui sont appelés pour conjurer les 
attaques démoniaques*!. Dans ce contexte, Assur intervient en tant que roi 
des dieux, ceux-ci étant désignés par les expressions « fils divins » et « saints » 
(l. 12), typiques du langage mythologique ouest-semitique. La présence du 
dieu poliade assyrien s'explique vraisemblablement parle fait qu'à cette époque 


Avishur 1978, p. 29, note 1, et en Garbini 1981. La deuxiéme amulette, dont l'interpréta- 
tion est beaucoup plus problématique, a été publiée en 1971 par Caquot et Du Mesnil du 
Buisson ; elle a été étudiée, entre autres, par Gaster (1973), Cross (1970), Liverani (1974), 
Avishur (1978 ; id. 2000, p. 225-240), Garbini (1981), Teixidor (1983, p. 107-108), et Pardee 
(1998). L'authenticité des amulettes a été débattue, mais les remarques de Pardee (1998) 
plaident de maniére trés convaincante en faveur de leur authenticité, qui est aujourd'hui 
acceptée par la majorité des chercheurs. 

29 En revanche, les chercheurs sont partagés quant au statut de ssm mentionnés à la ligne 1: 
il pourrait s'agir d'un autre nom de démon, d'une divinité protectrice, ou du nom du pro- 
priétaire de l'amulette. L'apparition de ce nom sur une autre amulette en écriture phéni- 
cienne, ainsi que sa présence comme élément théophore dans l'onomastique phénicienne 
(voir, à ce sujet, Fauth 1970) rend, à mon avis, douteuse l'hypothése de Bob Becking (1999, 
p. 725) que le méme nom puisse indiquer à la fois une divinité protectrice et un démon à 
écarter. Je partage, en ce sens, les remarques de Berlejung 2010, p. 13-15. Une formule trés 
similaire apparait également sur une statuette représentant Pazuzu retrouvée en Égypte, 
voir Heeßel 2002, p. 96. 

30 Voir, à ce sujet, Berlejung 2010. Pour la deuxième amulette ces rapports restent encore à 
clarifier. 

31 Schmitt 2004, p. 82 sqq. selon lequel le dieu représenté dans la premiere amulette est 
Baal: Berlejung 2010, p. 18-31, qui propose une identification avec le dieu Assur, égale- 
ment mentionné dans l'incantation. 
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la divinité avait été intégrée aux panthéons araméens, la ville de Hadattu 
(ancien nom d'Arslan Tash) étant, notamment, devenue un centre administra- 
tif assyrien??. Par ailleurs, Aššur est également nommé dans d'autres inscrip- 
tions retrouvées sur le site de la ville?3. En outre, comme à Ougarit, Horon et 
Ba'al dominent ces incantations en tant que divinités « locales » traditionnel- 
lement préposées à chasser les démons. Une autre similarité frappante avec le 
matériel ougaritique est représentée par la formule de la premiére amulette 
«la maison où je rentre, vous n'y entrerez point » (1. 5-6), qui reprend de très 
prés la formule ougaritique de conjuration contre la sorciére (KTU 1169). 

Nous remarquerons enfin que le mauvais œil apparaît encore comme thème 
textuel et iconographique sur la deuxième amulette, et qu'il est probablement 
associé ici aux morsures des serpents et des scorpions. Sur le revers est, en 
effet, gravé un personnage debout et de profil, avec une téte ronde et un gros 
ceil ouvert, qui est en train d'engloutir un homme et dont les talons semblent 
étre prolongés par deux scorpions. Malgré les difficultés de déchiffrement, il 
ne fait pas de doute que le texte mentionne un « gros œil» (rbn) et un « œil 
rond » (gln), et que celui-ci est décrit comme une puissance destructrice asso- 
ciée aux steppes?^ dont le pouvoir doit étre annulé, vraisemblablement à l'aide 
du dieu Baal, mentionné à la premiere ligne de l'inscription. Il est en outre 
possible que la formule incantatoire de la ligne 11 fasse référence à l'action de 
« frapper l'œil du serpent »?5, 

Les amulettes d'Arslan Tash s'inscrivent dans un contexte plus large qui 
comprend un nombre élevé d'amulettes à fonction apotropaique datant des 
alentours de la premiere moitié du 1*' siècle et ayant été retrouvées dans plu- 
sieurs villes phéniciennes?6, mais également sur différents sites en Israël et 
Juda, et notamment à l'intérieur de tombes?”. Ces amulettes présentent sou- 
vent une iconographie mixte, où figurent des motifs égyptiens, tel qu'Horus 


32 Zevit 1977, p. 115, suivi par McCarter 2000, p. 223 et d'autres. Voir également Niehr 2014, 
p. 272-274, d'aprés lequel l'incantation a été gravée par un scribe araméen. 

33  Galter 2004, p. 176-177. 

34 Voir l'expression bsdh répétée aux lignes 4-5 ; ainsi que les épithètes mz (l. 1) et mgmr 
(l. 9), qui vraisemblablement signifient « celui qui dévore » et « celui qui détruit ». 

35 Ainsi Caquot 1971 p. 405 ; Avishur 1978, p. 36 et autres. Garbini (1981, p. 291-292) lit éga- 
lement btm, correspondant au peten biblique, au bin ougaritique et au basmu accadien. 
Une lecture différente est proposée par Pardee (1998, p. 20). 

36 Sur les amulettes phéniciennes, voir Sader 1990, p. 318-321; Schmitz 2002; Berlejung 
2008, p. 53-55, et Lemaire 2008, qui compare leur fonction à celle des tefillins et des 
mezuzot juives. Des amulettes du méme type, dans la forme de petites plaquettes enrou- 
lées et fermées dans des étuis, ont été retrouvées dans d'autres villes phéniciennes, telles 
que Tharros et Carthage: leur liste a été établie par Schmitz 2002, p. 821-822. 

37 Nutkowicz 2006, p. 151-166 ; Schmidt 2016, p. 140-144. 
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et les serpents??, l'œil d'Horus, ou des figures protectrices de type Bés??. Elles 
préservent, en outre, des formules de bénédiction combinées à des expres- 
sions figées de protection et de sauvegarde constituées par le couple smr et 
nsr, «garde » et « protége », qui apparait également dans certains psaumes 
bibliques^?. À l'intérieur de ce cadre, il faut mentionner les deux minuscules 
lamelles en argent retrouvées à l'intérieur d'une chambre funéraire dans la 
nécropole de Ketef Hinnom, prés de Jérusalem. Leur célébrité est due au fait 
qu'une partie de l'inscription sur la deuxiéme lamelle correspond à la béné- 
diction sacerdotale donnée à Aaron et à ses fils dans le livre des Nombres 
(6,22-27)*!. Sur les deux plaquettes, le nom de la divinité est invoqué comme 
medium de sa bénédiction et de sa protection contre «le mal » (Ar^?)*?, et sur 
la deuxième lamelle Yhwh est littéralement appelé « celui qui blâme le mal » 
(hg'r b [r])*3. La racine verbale employée, gr, est généralement utilisée dans le 
sens de « reprocher » ; dans la Bible hébraique, lorsqu'elle a Yhwh comme sujet, 
elle fait référence à la colère et à la menace de la divinité contre ses ennemis^^. 
Le même verbe est utilisé en Zacharie (3,2) quand Yhwh « reproche » le Satan“ ; 
il deviendra le verbe technique pour «exorciser» en judéo-araméen et en 
hébreu rabbinique, et il est déjà utilisé en ce sens à Qumrän®®. À la lumière du 
contexte de l'inscription, il est donc fort probable que ce verbe ait ici un sens 
plus précis et moins abstrait que celui de « reprocher », mais qu'il signifie déjà 
« rejeter », « éloigner », dans un contexte où l'efficacité de l'action est obtenue 


38 ` Voir notamment l'amulette provenant de Tyre publiée par Sader 1990, p. 318-321. 

39 Voir les amulettes collectées par Herrmann 1994, p. 316-383 ; id. 2002, p. 19-26, 113, 137- 
138. Sur la fonction apotropaique de Bés au Levant voir Keel et Uehlinger 2001, p. 217- 
224, et récemment Schimdt 2016, p. 84-89. Isis est également un sujet récurrent sur ces 
amulettes. 

40 Par exemple Ps 12,8, sur lequel on peut voir Smoak 2010. 

41 Aprés leur premiere publication en 1992, les lamelles ont fait l'objet d'une nouvelle édi- 
tion par Gabriel Barkay et al. (2004). Des relations avec le passage de Nombres 6 ont été 
également envisagées pour la premiere lamelle, mais celles-ci sont moins claires à cause 
des difficultés de lecture. Pour une discussion approfondie sur le rapport entre les amu- 
lettes de Ketef Hinnom et le texte de Nombres 6, ainsi que d'autres textes bibliques, voir 
Berlejung 2008, et derniérement Smoak 2017, qui fournit une mise à jour bibliographique 
sur le sujet. 

42  KHI,1. 9-10. 

43 KH IL]. 4-5, avec les remarques convaincantes de Barkay et al. pour la restauration du res 
(id. 2004, p. 65-66). 

44  Caquot1978. 

45 Voir également Mal 3,1, où Yhwh « tance le dévorateur » des champs. 

46 1QGenAp 20, 28-29 ; 10M 14, 10, comparer également ıQH? 18, 20. 
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par le pouvoir performatif de la parole*”. Les fonctions prophylactique et pro- 
pitiatoire de ces plaquettes qui, de ce point de vue, peuvent étre considérées 
à plein titre comme des amulettes, témoignent donc du péril représenté par 
des forces peu définies, mais sans doute malfaisantes («le mal »), rattachées 
au domaine de la mort, contre lesquelles la divinité est capable d'offrir sa pro- 
tection à travers des rituels de type apotropaique. Dans la méme direction, 
on peut, à juste titre, interpréter l'inscription retrouvée sur les parois d'une 
tombe dans le cimetiére de Khirbet el Qóm, situé entre Lachish et Hébron, 
qui demande à Yhwh et Asherah leur bénédiction et la libération de la main 
des ennemis*®. Comme l'a justement remarqué Brian Schmidt, qui a analysé 
l'ensemble de ce matériel épigraphique de provenance israélite, le caractére 
apotropaique de l'inscription de Khirbet el Qóm est renforcé par le dessin 
d'une paume de main tournée vers le bas et gravée au-dessous de l'inscription 
par la présence de plusieurs amulettes avec des représentation de l'œil d'Ho- 
rus et de Bés retrouvées dans le méme contexte mortuaire et par la présence 
dans les assemblages cultuels de hochets, traditionnellement doués du pou- 
voir de chasser les mauvais esprits*9. L'analyse de Schmidt montre de manière 
convaincante comment tous ces matériels, méme s'ils ne font pas mention 
explicite des démons, attestent, au sens large, la « croyance » dans l'action des 
puissances négatives, particuliérement dangereuses dans certains contextes 
(notamment celui de la mort), et la possibilité de s'en protéger par détourne- 
ment : soit à travers l'intervention directe des dieux, soit à travers l'aide d'autres 
puissances bienfaisantes*0, 


47 Le sens spécialisé d'« exorciser », proposé par Schmidt (2016, p. 138) bien que possible, 
n'est pas nécessairement requis par le contexte immédiat de l'inscription, où le verbe 
pourrait garder son sens plus générique, similaire à celui de Zach 3,2 ou Mal 3,1. Il n'y 
a pas de consensus parmi les chercheurs sur les étapes de l'évolution sémantique de la 
racine g'r vers le sens d'« exorciser ». D'aprés Lewis (2011 p. 209-212) le verbe pourrait 
avoir déjà en ougaritique le sens de « maudire », « exorciser », mais les passages concer- 
nés ont également du sens dans l'acception traditionnelle du verbe, à savoir « reprocher » 
ou «apostropher ». Joosten (2014), propose qu'il s'agisse d'une évolution délocutive 
propre au judéo-araméen, influencée par l'usage de l'expression de Zach 3,2 (« Que Yhwh 
te rejette, Satan ! ») dans les incantations, mais il ne tient pas compte du témoignage de 
Ketef Hinnom. 

48 Pour une introduction détaillée au contexte archéologique et historique de cette inscrip- 
tion et des références bibliographiques supplémentaires, voir Schmidt 2016, p. 144-162. 

49 Schmidt 2016, p. 103 et surtout p. 148-155. 

50 ` Schmidt (2016, p. 16-122) attribue également une fonction essentiellement apotropaique 
au complexe de graffiti et d'inscriptions conservés à Kuntillet Ajrud, dans le nord Sinai. 
Selon sa reconstruction, cette fonction est démontrable sur la base de trois éléments : l'in- 
sistance dans les inscriptions sur la bénédiction divine comme medium de protection, un 
trait qui se retrouve également sur les amulettes de Ketef Hinnom ; une inscription murale 
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Un tel scénario constitue donc le contexte sociohistorique de référence 
dans lequel il faut inscrire et interpréter les données bibliques. Une analyse 
détaillée de chacun de ces objets et de ces textes sort largement du cadre de 
cette recherche; je me limiterai donc à avancer quelques remarques perti- 
nentes pour la suite de mon enquéte. La comparaison entre les textes ougari- 
tiques et les incantations d'Arslan Tash montre une certaine continuité quant 
aux représentations du démoniaque entre l’âge du Bronze et celui du Fer. Une 
telle continuité, d'ailleurs, s'exerce non seulement dans le temps, mais aussi 
dans l'espace, si l'on considére la similarité entre les formules préservées sur les 
amulettes phéniciennes, au Levant et dans plusieurs villes phéniciennes autour 
de la Méditerranée, et celles des inscriptions israélites. On notera, au passage, 
que certaines de ces formules apparaissent également dans la Bible hébraique. 
En outre, les influences mésopotamiennes et égyptiennes exercent un poids 
considérable : les premiéres en ce qui concerne le langage, les formules et la 
structure méme des incantations et les deuxièmes au niveau iconographique 
essentiellement?!, Ces influences démontrent à fois la persistance de logiques 
communes sous-jacentes aux techniques incantatoires ainsi qu'un certain par- 
tage des représentations retrouvées concernant les démons, mais également 
la dépendance des civilisations du Levant à l'égard des modéles développés 
par les sociétés limitrophes: il est donc indispensable, pour la suite de cette 
analyse, de diriger notre attention vers le contexte mésopotamien et égyptien. 

De maniére générale, on remarque que le nombre de témoignages directs 
de l'action des puissances démoniaques demeure assez réduit dans tout le 
Levant. À Ougarit, les incantations indigènes constituent un corpus restreint, 
en rapport à la fois à l'ensemble des textes rituels ougaritiques et au corpus 
des incantations composées en accadien. En outre, à l'exception des amulettes 
d'Arslan Tash, aucune conjuration inscrite sur sceau-amulette n'a été préservée 


où il est possible de reconnaitre le mot « mal» (rtt) ; l'identification des deux figures de 
type Bés avec les dieux Yhwh et Asherah. Toutefois, cette identification demeure, à mon 
sens, douteuse. Il me semble que, sans que l'on puisse nier la présence de quelques élé- 
ments apotropaiques, dont notamment les Bés dansants, l'imaginaire religieux de la fer- 
tilité l'emporte sur celui de la conjuration, comme l'avaient déjà souligné Othmar Keel et 
Christophe Uehlinger (2001, p. 210-245). 

51 L'influence mesopotamienne sur l'iconographie des sceaux levantins est certes considé- 
rable, et plusieurs figures divines, semi-divines, voire démoniaques apparaissent sur les 
Sceaux ouest-sémitiques (un premier répertoire se trouve en Avigad et Sass 1997, no. 34, 
112, 173, 791, 805, 845, 858, 973, 1114; voir en outre Ornan 1993, p. 56-60 ; Hübner 1993, 
p. 144-146). Toutefois, la signification religieuse des sceaux à fonction administrative n'est 
pas automatiquement évidente, et on ne peut parler proprement d'amulettes ou d'objets 
avec une fonction magique clairement reconnaissable que dans très peu de cas: voir, à ce 
sujet, les remarques d'Uehlinger 1993, p. 273-286. 
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dans l'aire syro-palestinienne. L'état de la documentation à notre disposition 
démontre donc que la pauvreté des données bibliques ne constitue pas, à cet 
égard, un phénoméne isolé, mais que ce phénoméne s'inscrit dans le contexte 
plus large des cultures du Levant, et ce, dés la fin du Bronze. Il me parait donc 
d'autant plus difficile de justifier la relative pauvreté des données bibliques 
exclusivement par des spécificités religieuses liées à la naissance du mono- 
théisme yahwiste. 


3 Le « pandaemonium » mésopotamien 


En vue de réfléchir à certains enjeux méthodologiques, un élargissement de 
l'enquéte à la représentation des démons dans le Proche-Orient ancien s'avére 
donc nécessaire. Cette ouverture de perspective est d'autant plus justifiée par 
le contexte historique et culturel dans lequel la représentation des démons 
bibliques et levantins s'inscrit. 

Comme nous l'avons vu dans les cas d'Ougarit, d'Arslan Tash et d'Israél, la 
représentation des démons au Levant est ouverte aux échanges mutuels, ainsi 
qu'aux influences provenant de la Mésopotamie et de l'Égypte. Pour cette rai- 
son, ces dynamiques méritent d'étre abordées, dans la mesure du possible, 
selon une perspective croisée. Les échanges iconographiques, avec de nom- 
breux emprunts mésopotamiens et égyptiens sur les amulettes du Levant, 
constituent un excellent exemple de ces influences. La transférabilité des puis- 
sances divines impliquées dans les rituels apotropaiques ou exorcistiques est 
également digne d’être relevée : la popularité de Bes au Levant dans sa fonction 
apotropaique en est probablement le principal signe, mais il faut également 
considérer en ce sens les divinités qui sont nommées ou représentées à plu- 
sieurs reprises dans les incantations, et ougaritiques, et phéniciennes, ainsi que 
sur les amulettes israélites : Baal, Horon, et Horus. En outre, le fait méme que 
les incantations accadiennes constituent le modele de référence des incanta- 
tions ouest-sémitiques, et ce, dés l’äge du Bronze, oblige à prendre en compte le 
contexte d'origine de ces textes incantatoires. Il serait faux, cependant, d'inter- 
préter ces influences selon une perspective exclusivement unilinéaire, à savoir 
seulement en termes d'emprunts faits par les petits royaumes du Levant aux 
grandes civilisations voisines. Bien que l'influence mésopotamienne et égyp- 
tienne sur le Levant soit prépondérante par rapport au phénoméne inverse, 
la situation est plus complexe, et il y a néanmoins des cas qui nous font plutót 
pencher pour un partage plus général de certaines pratiques incantatoires. Un 
exemple significatif en ce sens est le mélange entre langues et alphabets dif- 
férents que l'on repère parfois dans les incantations. Nous avons déjà vu que 
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les amulettes d'Arslan Tash sont inscrites en langue phénicienne et en écri- 
ture araméenne, mais le phénoméne est plus ancien. Un groupe d'incantations 
de Mari datant du début du 11° millénaire a été rédigé en hourrite (alors que 
la population était à l'époque majoritairement accadienne ou amorrite)?2, et 
nous trouvons, également, des phénoménes similaires en Égypte: le papyrus 
médical de Londres, datant du xIv® siècle, préserve une série d'incantations 
en sémitique du nord-ouest, transcrites en hieratique®®. En outre, à partir du 
VII siècle, nous avons quelques amulettes représentant le démon mésopota- 
mien Pazuzu inscrites en araméen, paléo-babylonien et pseudo-cunéiforme™*. 
L'emploi de différentes langues peut s'expliquer par la provenance du scribe 
(la magie hourrite étant, par exemple, trés réputée en Mésopotamie) ou par 
la présence de traditions qui tendent à représenter les démons eux-mémes 
comme des puissances etrangeres®®. Il s'agit là des précurseurs d'un phéno- 
mène qui se développera de manière plus consistante à des époques plus 
tardives, au fur et à mesure que s'intensifie l'usage de l'écriture comme signe 
doué de vertus magiques propres. La mobilité de certaines puissances divines 
dépasse également le cadre géographique du Levant. On peut considérer en ce 
sens la présence du dieu sémitique Horon en Égypte, dans les textes d'exécra- 
tion et dans les papyrus Harris ainsi que le fait que, dans certaines régions, il 
était vénéré comme divinité guérisseuse, ensuite associée à Shed et Horus?6. 
Le démon Samanu, connu par les textes mésopotamiens comme responsables 
de plaies et maladies qui peuvent affecter les hommes, les animaux, les plantes 
et méme les dieux, fait également son entrée en Égypte, oü il est mentionné 
dans des textes médico-magiques du Nouveau Régne. Dans les exorcismes du 
papyrus Leiden (I 343 + 345), il est chassé à l'aide d'une série de puissances 
qui proviennent du panthéon levantin, et notamment ougaritique, telles que 
‘Anat, Resheph et Ba'al*". 

Des raisons supplémentaires poussent à développer une comparaison avec 
le contexte proche-oriental plus large, op la réflexion méthodologique est plus 
avancée. Une telle confrontation peut aider, en effet, à déconstruire certains 


52 Voir Guichard 2010; id. 2013. 

53 10059 vii, publié par Leitz 1999, p. 61-63, pl. 32. La langue est un mélange d'éléments ara- 
méens et cananéens. Voir à ce sujet l'étude de Steiner 1992, qui, à la p. 192, mentionne 
d'autres textes de ce type. 

54  HeeRel 2002, no. 1, 9, 21, 22. Voir Berlejung 2010, p. 6-7. 

55 Sur le rapprochement entre démons et étrangers en Mésopotamie, voir récemment 
Heeßel 2017 ; pour l'Égypte, Roccati 2011, surtout p. 90-96. 

56 References en Rüterswörden 1999, p. 426 ; Conklin 2003, p. 95-97. 

57 Le corpus des témoignages mésopotamiens, levantins et égyptiens mentionnant Samanu 
a été publié et étudié récemment par Beck 2015 ; sur le papyrus Leiden, voir également les 
études de M. Müller 2008 ; Fischer-Elfert 2011. 


36 CHAPITRE 1 


« faux problèmes » posés par le dossier biblique, comme celui de l'absence 
d'une vraie mythologie du démoniaque, qui constitue pour Blair une des rai- 
sons principales qui fonde sa critique de la catégorie de démon dans la Bible 
hébraïque‘. Loin d'être une spécificité toute biblique, il s'agit encore une fois 
d'une caractéristique partagée par nombre de démons mésopotamiens, dont 
la plupart sont des étres peu décrits, faiblement caractérisés et encore plus 
rarement représentés. La seule qui, outre le fait d'avoir une iconographie bien 
établie, est également douée d'un arriére-plan mythologique important est la 
démone Lamaëtu. Un temps déesse, elle est ensuite expulsée de la cour céleste 
à cause de la démesure de ses désirs. Lamaëtu représente pourtant un cas à la 
fois paradigmatique, car elle est la quintessence du démoniaque, et exception- 
nel, car aucun parmi les autres démons ne lui est égal, ni en termes de persis- 
tance de la représentation, ni en termes de quantité de témoignages, à savoir 
que nul autre démon mésopotamien ne connait un nombre si élevé d'incan- 
tations et d'exorcismes sur une période temporelle si longue9?. l'absence d'un 
scénario proprement mythologique semble, d'ailleurs, étre une caractéristique 
commune aux démons de l'Antiquité, qui ne font pas l'objet de narrations ni de 
récits particuliérement développés, et ce, ni en Égypte, ni en Gréce ancienne®®, 

Une approche « élargie » de la question des démons dans le Proche-Orient 
ancien a déjà été poursuivie avec succés dans des travaux récents: l'étude 
pionniére de Daniel Barbu et Anne-Caroline Rendu-Loisel compare diffé- 
rents aspects de la représentation des démons en Mésopotamie et en Judee®!. 
La comparaison entre démons mésopotamiens et égyptiens a fait, en outre, 
l'objet d'une conférence tenue en 2012 à l'Université de New York: dans son 
introduction, Rita Lucarelli®? soulève quelques points qui sont à retenir pour 
notre étude. Tout d'abord, lorsque l'on réfléchit aux catégories employées, il 
faut étre conscients du fait que la distance entre la terminologie indigene et le 
vocabulaire moderne ne peut jamais étre complétement comblée, et qu'une 


58 Blair 2009, p. 13-15, 54, 62, 95, 175, 193, 214—216. 

59 La référence au récit de l'expulsion de Lamaëtu se trouve déjà dans les incantations en 
paléo-babylonien (voir Farber 2014, p. 154-155, no. 5, l. 112113; p. 172-173, no. 8, l. 92-100). 

60 En Grèce, Lamia représente sans doute une exception, mais il n'est probablement pas 
un hasard si, méme dans ce cas, il s'agit, comme pour Lamastu, d'une figure de féminité 
manquée et renversée, qui partage plusieurs traits avec la démone mésopotamienne. Voir 
à ce sujet le chapitre suivant, p. 55-56. 

61 Barbu et Rendu-Loisel 2009. Une approche similaire avait déjà été tentée dans les années 
70 par une publication conjointe du CNRS, dans un volume de la série « Sources orien- 
tales », intitulé Génies, anges et démons (Paris, 1971): dans ce cas, l'éventail comparatif 
était beaucoup plus large et comprenait également des civilisations orientales telles que 
l'Inde, la Chine et d'autres encore. 

62 Lucarelli 2013. 
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marge d'écart reste inévitable9?. Dès lors, une schématisation trop rigide des 
nombreuses créatures qui pourraient être qualifiées de démoniaques amène à 
reconstruire une taxinomie qui n'a probablement jamais existée comme telle 
aux yeux des anciens64. 

Deuxiémement, Lucarelli reléve justement que l'attention majeure doit 
porter sur les espaces et les contextes d'action spécifiques dans lesquels les 
démons apparaissent, ce qui amene à élaborer des typologies fonctionnelles 
qui s'avèrent plus utiles que de simples étiquettes définitionnelles. D'autres 
recherches récentes vont dans la méme direction, en montrant, par exemple, 
quele róle bienfaisant ou malfaisant assigné aux démons en Mésopotamie n'est 
pas défini a priori, à savoir qu'il ne fait pas partie de l'ontologie des démons, 
mais qu'il est souvent déterminé par des exigences textuelles, et que, de ce fait, 
il peut changer selon les différents contextes littéraires. Gina Konstantopoulos 
cite l'exemple des figures de type lama, généralement considérées comme pro- 
tectrices, et celle du type udug, d'habitude malfaisantes: elle démontre que 
cette séparation n'est pas si nette et que, à l'intérieur d'un méme texte, leurs 
rôles peuvent être interchangeables selon les exigences littéraires®. De plus, 
Lionel Marti a récemment attiré l'attention sur le fait que le sedu, qu'on a ten- 
dance à considérer comme une sorte de génie protecteur, est en réalité une 
entité neutre qui peut être qualifié positivement ou négativement$6. 

Enfin, il est indispensable de tenir compte de la dimension historique, qui, 
dans le cas de la Mésopotamie, a donné naissance à un dossier aux dimen- 
sions impressionnantes. Les premières incantations contre Lamaëtu datent 
de l'époque sumérienne et se poursuivent tout au long du 11° millénaire en 
paralléle avec la production d'amulettes ; ce n'est qu'au 1** millénaire que les 
incantations sont pour ainsi dire « canonisées »97. Les amulettes représentant 
le démon apotropaique Pazuzu connaissent une production massive pen- 
dant le 1**millénaire jusqu'à l'époque séleucide, et leur étendue géographique 
démontre la popularité de ce démon$?. Parmi les collections incantatoires 
majeures, on peut mentionner la série Maqlü contre la sorcellerie® et la série 


63 Surla manière dont on peut gérer cet écart en anthropologie des mondes antiques, voir 
les remarques de Bettini et Short 2014, p. 15-18. 

64 En ce sens, la classification systématique tentée par Sonik (2013) me paraît plutôt 
répondre à une exigence classificatoire moderne qu la réalité des témoignages antiques. 

65 Voir à ce sujet Konstantopoulos 2017. 

66 ` Voir récemment Marti 2017, p. 46-47. 

67  Lasérie d’incantations contre Lamastu a été publiée par Farber (2014). Pour une introduc- 
tion approfondie à la figure de Lamastu, voir la belle étude de Wiggermann 2000. Sur les 
aspects iconographiques, voir Gótting 2011. 

68  HeeRel 2002; pour une présentation synthétique, voir id. 2011. 

69 Publié par Abusch (2015) ; voir aussi id. 2002. 
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d'incantations contre les méchants démons (Utukku lemnutu). Cette derniére 
est composée de seize collections et a été probablement élaborée pour servir 
d'encyclopédie de référence, méme si elle représente la synthése d'un matériel 
beaucoup plus varié et plus ancien”. À côté des séries désignées comme cano- 
niques, nous trouvons également un grand nombre d'incantations isolées"!. 
L'étendue chronologique et géographique de ce corpus nécessite, par consé- 
quent, une approche différenciée et plurielle, qui rend difficile une vision 
de synthése”2. 

L'avancement de la réflexion épistémologique élaborée par la recherche 
sur les démons mésopotamiens présente plusieurs éléments pertinents pour 
réfléchir à la notion de démon au Levant et plus spécifiquement dans l'Israél 
ancien. En outre, il est indiscutable que certains aspects essentiels de la nature 
du démoniaque en Mésopotamie se retrouvent également au Levant. Parmi 
ces derniers, il faut sans doute mentionner le caractère liminaire des espaces 
occupés parles démons. Comme nous l'avons vu, ceux-ci sont normalement 
associés à la steppe et au monde des morts, d'où ils cherchent à rentrer dans 
les espaces civilisés ou domestiques. De ce fait les seuils, tels que les portes des 
maisons, mais également les tombes (en tant que lieu op s'accomplit le passage 
entre le monde de vivant et celui des morts) sont des lieux particuliérement 
propices aux attaques démoniaques et nécessitent, donc, d'une protection par- 
ticuliére par des moyens apotropaiques (amulettes et incantations). Une autre 
caractéristique partagée par les démons proche-orientaux et levantins est leur 
association avec les maladies : les démons sont considérés comme responsables 
de plusieurs types de maladies, mais la fiévre, d'un autre cóté, peut, également, 
faire l'objet d'un traitement par des amulettes et des phylactéres??. La nature 
indistincte et peu définie de la plupart des démons est également mise en évi- 
dence dans les incantations mésopotamiennes. Leurs descriptions ne mettent 
pas l'accent sur des caractéristiques physiques, sinon de maniére indirecte, en 


70 La série a été publiée par Geller (2007 a). Sur l'origine de cette série, voir ibid., p. xi-xviii. 
Pour une présentation générale des typologies d'incantation en Mésopotamie au 111° et 
11° millénaire, voir Geller 2005. 

71 Voir, à ce sujet, Cunningham 1997. 

72 La grande quantité des démons et l'ampleur du corpus mésopotamien ont rendu jusqu'à 
présent impossible une étude compréhensive du sujet. Parmi les travaux les plus récents, 
on peut mentionner le volume thématique édité par Annamaria Capomacchia et Lorenzo 
Verderame (Capomacchia et Verderame 2011), ainsi que plusieurs contributions dédiées à 
la Mésopotamie dans la collection éditée par Rita Lucarelli (Lucarelli 2013). 

73 Certains noms de démons mésopotamiens désignent à la fois le démon et la maladie, 
voir Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 315. Sur ce sujet, et plus largement sur la difficulté 
de séparer complétement le domaine de la magie de celui de la médecine, voir Scurlock 
1999; Geller 2007 b; en dernier Bácskay 2017, avec une riche bibliographie. 
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faisant référence aux bruits qu'ils font prés des maisons, à leur nature sombre 
et à leur grande taille7*. Parfois, les démons sont méme décrits « négative- 
ment », comme étant sans face, sans yeux, sans membre et sans genre sexuel”, 
et volontiers comparés non seulement à la fumée mais à des forces aériennes 
telles que des vents ou des tempétes. Il s'agit, comme on le verra par la suite, 
de données qui sont encore présentes dans la Bible hébraique. À cet égard, il 
convient de préciser quà l'exception du cas de Lamaëtu et de quelques incan- 
tations qui représentent l'attaque démoniaque comme le mariage entre une 
demone et son « époux » humain que je discuterai par la suite"6, les démons 
font rarement l'objet d'une représentation « genrée » dans le Proche-Orient 
antique. Par ailleurs, une telle caractérisation est substantiellement absente de 
la Bible Hébraique. On verra plus loin que, méme dans le cas de Lilith, le genre 
sexuel ne joue aucun röle, ni dans le texte hébreu, ni dans la Lxx : à cet égard, 
le judaisme ancien se différencie des traditions médiévales qui, en revanche, 
accentuent la nature féminine de Lilith en faisant d'elle la premiére épouse 
d'Adam. Les mentions d'un démon mâle et d'une femelle pour le méme type de 
démon, que l'on retrouve parfois dans les incantations accadiennes, dans une 
incantation de Qumrán (4Q560) ainsi que sur les bols magiques de l'antiquité 
tardive, visent plutôt à satisfaire un souci d'exhaustivité en garantie de l'effi- 
cacité du rituel, à savoir faire en sorte qu'aucun démon n'échappe au pouvoir 
de lincantation’”. 

La continuité entre les représentations mésopotamiennes et levantines s'ex- 
plique, entre autres, par le fait que les incantations accadiennes constituent un 
point de référence pour les compositions levantines. En revanche, les aspects 
spécifiques et plus concrets de la classification mésopotamienne ne peuvent 
pas être transférés automatiquement au contexte du Levant. Cet écart est dû 
aux nombreux facteurs qui différencient ces deux contextes, dont on peut rap- 
peler ici quelques éléments essentiels. Une premiére différence concerne la 
quantité massive des noms des démons (et des groupes de démons) attestés 
en Mésopotamie, chacun avec des fonctions et des caractères différents. À côté 
des grands démons tels que Lamastu et Pazuzu qui ont une iconographie bien 


74 ` Voir par exemple, Utukku Lemnutu 12, 13-32. 

75  C'estnotamment le cas du démon ali (Utukku Lemnutu 8, 1-23). Cela vaut surtout pour les 
démons de type udug/utukku : voir, en ce sens, les remarques de Geller 2011; Wiggermann 
2011, p. 308-309; Verderame 2013 ; id. 2017, p. 73-75 ; mais également déjà Reiner 1987. 

76 | SurLamastu et sur les démons féminins qui attaquent les nouveaux-nés et qui sont asso- 
ciés aux périls de l'enfance, voir infra, p. 100-102. Cette typologie de démon est également 
bien développée en Gréce (voir $ 2.1). Pour le motif du mariage entre démone et homme, 
voir infra, p. 294-296. 

77  Surlegenre des démons dans le judaïsme antique voir Goff 2016. 
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établie, nous trouvons des démons moins déterminés de type utukku, rabisu, 
gallu, alu, et d'autres encore; les types Sedu ou lamassu qui peuvent être pro- 
tecteurs ou menagants; les groupes de démons tels que les Sibitti: ils forment 
un ensemble complexe mais jamais vraiment systématisé, qui ne connait pas 
d'équivalent au Levant. Il faut, en outre, considérer la présence, dans la littéra- 
ture mésopotamienne, d'autres figures, telles que les sages mythologiques, les 
esprits des morts, les gardiens: il s'agit de créatures qui, tout en partageant des 
caractéristiques de la sphére du démoniaque, ne peuvent pas étre identifiées 
complètement aux démons et, par conséquent, demeurent difficiles à classer”®. 
Finalement, l'aspect iconographique des démons en Mésopotamie (ainsi qu'en 
Égypte) a une importance et une complexité considérables : cet aspect justifie 
le rapprochement entre « monstres » et « démons » ainsi que l'importance de 
l'utilisation d'une catégorie comme celle d'« hybride » (Mischwesen) pour la dis- 
cussion sur les démons mésopotamiens: cette discussion n'est, d'ailleurs, pas 
vraiment pertinente au Levant, oü l'iconographie des démons est faiblement 
attestée et quasi entièrement empruntée de l'étranger. Cette catégorie semble 
encore moins pertinente pour la Bible hébraïque, où des hybrides apparaissent 
assez rarement, et la notion de « monstre » demeure problématique”. 

Par rapport à la Mésopotamie, donc, la caractérisation des démons dans l'Is- 
raël ancien présentera nécessairement des traits distincts et spécifiques. Avant 
de se pencher sur les spécificités de l'Israél ancien et, notamment, sur les don- 
nées bibliques, il faut élargir encore un peu le contexte culturel de référence, 
en jetant un regard sur l'Égypte. 


4 Démons et divinités mineures en Egypte 


Comme je l'ai déjà mentionné dans les pages précédentes, plusieurs raisons 
expliquent l'intérêt de la prise en compte du contexte égyptien dans la discus- 
sion sur les démons bibliques: en premier lieu, le fait que, parmi les grands 
empires du Proche-Orient ancien, l'Égypte est celui oà le domaine de la magie 
est le plus développé, et qu'il nous ait laissé une tradition rituelle et incanta- 
toire remarquable. En outre, l'Égypte est étroitement associée à la magie, dans 
l'Antiquité déjà, en étant considérée par les anciens comme le « berceau » de 


78 Voir, à ce sujet, le recensement de Wiggermann 2011. 

79 Le seul véritable monstre de la Bible hébraïque étant le Léviathan, qui représente un 
cas de figure assez différent des hybrides semi-divins de la Mésopotamie. Les séraphins, 
les chérubins, ainsi que les bétes du livre de Daniel (chapitre 7), tout en étant des étres 
hybrides, n'ont aucune véritable connotation démoniaque: à ce sujet, on peut voir 
Hartenstein 2007. 
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toute pratique magique. De plus, nous avons déjà remarqué comment plu- 
sieurs éléments de la représentation égyptienne des démons interviennent 
dans la documentation levantine et plus spécifiquement israelite®. 

Une raison supplémentaire, d'ordre méthodologique, justifie également 
mon intérét pour les démons en Égypte. Tout comme dans le domaine de la 
Bible hébraique, l'emploi de la catégorie non-indigéne de démon fait l'objet 
d'un débat parmi les égyptologues, bien que les raisons de ce débat différent de 
celles des biblistes. En Égypte, il existe, en effet, toute une série de notions indi- 
genes qui peuvent contraster celle de démon, mais dont l'équivalent exact ne 
semble pas attesté. Le mot, 3h (Ach), souvent traduit par « esprit », dont l'équi- 
valent copte correspond au grec daiuwv, s'applique plutôt aux défunts divinisés 
qui font l'objet d'un rituel®!. Le terme wpwtyw, « messagers », se refere à des 
étres divins qui sont dépendants d'autres divinités et qui peuvent avoir un róle 
positif ou négatif selon les différents contextes. Ce terme indique donc plus 
précisément une fonction, et comme tel, peut étre appliqué également aux 
êtres humains, tout comme l'hébreu mal@k ou le grec &yyeAoc, ou à n'importe 
quelle divinité qui exerce la fonction de messager de manière temporaire®?. 

Un groupe caractérisé souvent de manière négative est celui des hztjw, 
«démons à couteau ». Il s'agit de créatures sorties de l'oeil de Ra et qui sont au 
service de Sekhmet, déesse guerriere à téte de lion. Ils se déplacent en bandes, 
souvent au nombre de sept et sont considérés comme étant responsables des 
maladies et des malheurs. Ils s'avérent particuliérement dangereux à certains 
moments de l'année, comme on l'apprend dans les textes cosmologiques et les 
calendriers qui en font mention®®. Dans d'autres contextes, ils peuvent, tou- 
tefois, avoir une fonction protectrice du corps du roi®*. La position des A3tjw 
vis-à-vis des wpwtyw n'est pas complètement claire, car parfois les deux sont 
nommés ensemble et, d'aprés certains chercheurs, le premier pourrait étre un 
sous-groupe du deuxiéme?5. Un troisième groupe, souvent associé aux deux 
premiers, est représenté par les $m3yw ou « vagabonds », puissances de mal- 
heur qui peuvent accompagner les h3tjw en tant qu'exécutants de Sekhmet et 


80 Voir supra, p. 32-33. 

81 Voir Leitz 2002, vol. 1, p. 35 sqq. ; Quack 2015, p. 105-106. 

82 Leitz 2002, vol. 2, p. 364-365 ; Schipper 2007, p. 10-12. 

83 Voir les calendriers édités par Leitz 1994, p. 239-255 (notamment II prt 13 et18) ; Schipper 
2007, p. 6-9. Ils sont également nommés dans les textes des Pyramides, dans les papyri 
magiques du Nouveau Régne ainsi que dans le Livre des morts: pour ces sources, voir 
Lucarelli 2006, p. 204; id. 2017, p. 57-58. Une liste exhaustive de sources est donnée par 
Leitz 2002, vol. 5, p. 635-638. 

84 Notamment à Edfou, E II, 32, 5. 

85 Schipper 2007, p. 8, pour des indications bibliographiques supplémentaires. 


42 CHAPITRE 1 


dont l'influence peut étre détournée par des amulettes protectrices, comme 
le montrent les textes désignés comme «décrets oraculaires » à fonction 
prophylactique®*. À l'époque gréco-romaine, ces entités divines sont placées 
sous l'autorité du dieu Tutu, par exemple sur les parois du temple d'Esna, ainsi 
que sur d'autres bas-reliefs où ils sont représentés en groupe de sept®”. La défi- 
nition des démons en Égypte est, d'ailleurs, compliquée par la présence des 
soi-disant « gardiens » décrits dans les livres des morts et peints, couteau à la 
main, sur les parois des tombes. Ils protègent les accès au monde des morts et 
sont, donc, étroitement liés à l'espace de la porte que le défunt doit traverser, 
en démontrant qu'il connaît leurs noms. Ils ont des noms que l'on qualifie- 
rait volontiers de démoniaques, car ils font référence à leur aspect effrayant 
ou à leur potentiel dangereux («le brülant », «le violent », « celui qui a une 
téte répugnante/une voix violente », «le meurtrier », « celui qui mange ses 
excréments », etc.)98. Certains parmi ces noms se retrouvent d'ailleurs dans 
des incantations prononcées pour expulser les maladies: c'est notamment le 
cas des formules contre Sehaqeq, puissance divine associée à la maladie qui 
est également appelée « celui qui mange ses excréments » dans une incanta- 
tion contre la migraine??. La tendance à une démonisation de la maladie est 
évidente dans les papyri médico-magiques, où souvent les formules aptes à 
chasser les maladies s'adressent à des puissances anonymes qui semblent étre 
à l'origine des symptômes : dans ce contexte, les h3tjw, les wpwtyw et les $m3yw 
reviennent assez fréquemment”. 

En dépit de l'abondance des sources littéraires et iconographiques, celles-ci 
ne nous ont pas laissé de description explicite des relations entre ces diffé- 
rentes catégories. Il n'existe pas non plus de signe hiéroglyphique pour quali- 
fier des divinités subordonnées dans une rubrique séparée de celle de « dieu ». 
S'il est vrai que certaines listes divines font distinction entre « grands » dieux 
et dieux « mineurs »?!, il s'agit là encore d'un usage lié à un contexte spécifique. 
À cet égard, il faut donc garder à l'esprit que, dans les sources égyptiennes, 


86 LE. Edwards 1960: L. 1 (BM 10083), r. 48-49, 68-69; L. 2 (BM 10251), r. 62-63; N.Y. 
(Metropolitan Museum 10.53), r. 28-34; T. 2 (Turin Museum 1984), r. 44. 

87 Répertoire et commentaire des sources en Kaper 2003, p. 60-63. 

88 Voir Lucarelli 2010 c, et notamment la comparaison des noms dans le Papyrus de Turin, 
les inscriptions de la chapelle osirienne et un papyrus ptolémaique, ibid., p. 93. 

89 Le texte est préservé sur un papyrus médical et sur deux ostraca, qui nous ont également 
transmis son iconographie (pBM 10731, vso 1 - oLeipzig 42, rto 1 - oGardiner 300, rto 1). 
Sources en Leitz 2002, vol. 7, p. 444-445 et Lucarelli 2010 b. 

go Bibliographie supplémentaire en Lucarelli 2010 b, surtout p. 64-65. 

91  Les«dieux mineurs » sont nommés dans une liste de noms divins sur la stéle de Ramses 
ıv à Abydos, voir Leitz 2004, p. 393 ; Quack 2015, p. 102-103. 
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une opposition systématique entre les dieux et les démons n'est pas attestée??, 
Cependant, les entités divines ici décrites présentent, à bien des égards, des 
traits que l'on qualifie volontiers de démoniaque. Tout en renongant à l'idée 
d'établir une différence ontologique entre les deux catégories, il est, néanmoins, 
possible de repérer une série de tendances partagées qui semblent orienter 
vers une caractérisation souple et surtout fonctionnelle des démons en Égypte. 
En suivant Dimitri Meeks?3, on peut observer que la premiere caractéristique 
qui réunit ces créatures est leur manque d'indépendance : pour la plupart, ils 
sont soumis aux ordres des grands dieux dont ils sont souvent des émissaires. 
Deuxièmement, ils ont des tâches assez spécifiques, qui sont ou bienfaisantes 
ou malfaisantes, ce qui correspond à une sphére limitée d'action, synthétisée 
par Meeks comme action « protective-agressive » (à savoir qu'ils sont agres- 
sifs lorsqu'ils doivent protéger quelque chose ou quelqu'un). La spécificité de 
leurs täches explique probablement que les rituels qui leur sont adressés ne 
requierent pas forcément de temple, méme si, à l'occasion, ils peuvent recevoir 
des formes de culte. 

Du point de vue biblique, l'intérét de la discussion sur les démons égyp- 
tiens est encore une fois d'ordre méthodologique et épistémologique. Cette 
discussion souligne en effet un certain nombre de problémes de catégori- 
sation concernant les démons, qui sont partagés par d'autres sociétés de la 
Méditerranée antique. En général, on remarque que, lorsque des traditions 
savantes qui élaborent et transmettent un savoir sur les démons ne sont pas 
attestées, l'on fait toujours face à un probléme de définition, tandis que, là où 
ces traditions sont plus développées (comme en Mésopotamie mais également, 
par exemple, dans le judaisme de l'Antiquité tardive), les problémes définition- 
nels ont un poids mineur, car l'on dispose d'une quantité majeure d'indica- 
tions et de descriptions internes aux sources elles-mémes. Quant à la relation 
avec l'Israél ancien, et plus spécifiquement aux textes bibliques, la comparai- 
son avec le contexte égyptien nous permet néanmoins de soulever des points 
importants. D'un cóté, elle confirme de maniere générale la nécessité de sortir 
définitivement du schéma qui oppose des démons intrinséquement mauvais 
à des esprits, ou génies ou anges protecteurs — schéma qui n'est, d'ailleurs, pas 
du tout pertinent pour l'Égypte ancienne, vu que la plupart des démons (ou 


92  Aupoint que d'aprés Dieter Kurth (2003, p. 54) on ne peut pas à proprement parler d'une 
démonologie en Égypte. En revanche, Panagiotis Kousolis 2011 (p. xiv), tout en considé- 
rant le mot « démon » comme inapproprié au contexte égyptien, accepte néanmoins de 
faire appel aux catégories de « démonique » et de « démonologie », en les considérant 
appropriées pour exprimer des concepts qui demanderaient, autrement, des longues 
périphrases. Une telle position témoigne, me semble-t-il, de la circularité du débat. 

93  Meeks 1971, 44-49 ; id. 2001. 
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divinités mineures) n'ont aucune connotation éthique permanente. De l'autre 
cóté, comme c'était déjà le cas pour la Mésopotamie, la relation entre dieux et 
démons à l'intérieur du panthéon égyptien est caractérisée par des configura- 
tions spécifiques, qui ne sont pas toujours en accord avec le contexte levantin. 
Le fait que les listes divines opérent la différence entre divinités majeures et 
mineures n'a pas de véritable correspondant dans les listes divines du Levant, 
comme, par exemple, les listes des dieux à Ougarit qui semblent étre orga- 
nisées différemment, car elles ne distinguent pas les divinités en différentes 
classes?*. En outre, le contexte funéraire op les démons-gardiens apparaissent 
est unique à l'Égypte ou, tout du moins, aucune autre société du Proche-Orient 
ancien n'a développé une culture « mortuaire » comparable à celle égyptienne. 
Il reste, néanmoins, des points de continuité importants, notamment en ce 
qui concerne la subordination des démons à l'égard des dieux, leur domaine 
d'action limité ainsi que leur association aux maladies, qui sont des carac- 
téristiques essentielles de la représentation du démoniaque tant en Égypte 
qu'au Levant. 

La complexité de l'histoire des démons égyptiens dérive, en outre, du fait 
qu'elle s'étend sur une longue durée et connait évidemment toute une série de 
transformations et changements : à cet égard, un contexte historique et géo- 
graphique précis revét un intérét particulier pour notre enquéte. Il s'agit de 
l'Égypte ptolémaique et hellénistique, qui représente le contexte religieux et 
culturel principal où la Septante se situe. Plusieurs études présentent l'époque 
hellénistique comme une période de transformation de la représentation des 
démons en Égypte, en soulignant l'apparition de deux tendances: d'un cóté, 
un processus graduel de « divinisation » des démons qui font alors l'objet d'un 
culte et non plus seulement de rituels d'enchantement ou d'exécration, ce qui 
finit par annuler ou, du moins, réduire une des différences principales entre 
dieux et démons; de l'autre cóté, une progressive démonisation de certaines 
divinités, dont notamment le dieu Seth”. Il sera, donc, particulièrement inté- 
ressant de comparer ces nouveaux aspects de la représentation des démons 
dans l'Égypte hellénistique avec des phénoménes qui sont attestés dans la 
Bible hébraique et dans la Lxx. Dans la premiére, nous remarquons notam- 
ment une tendance à la « réduction » de certaines divinités d'origine étran- 
gère à des puissances démoniaques, comme dans le cas de Resheph ; dans la 


94 On peut comparer par exemple la liste bilingue des dieux a Ougarit préservée en KTU 1.47, 
1.118 (- RS 1.017, 24.268). 

95 La caractérisation négative de Seth précède l'époque hellénistique et a déjà lieu pendant 
le premier millénaire, aprés la troisiéme période intermédiaire, mais ce n'est qu'à partir 
de l'époque ptolémaique que ce dieu devient une « cible » des rituels d'exécration: voir 
Lucarelli 2011, p. 16-119, 122-124 ; Quack 2015, p. 114-115. 
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deuxiéme la polémique contre les dieux des autres peuples est accentuée car 
ils sont souvent comparés à des démons?6, 

Il est, en outre, fort probable de pouvoir reconnaitre déjà dans certains 
textes tardifs de la Bible hébraique, et ensuite surtout dans la Lxx, une polé- 
mique contre des cultes répandus dans le contexte alexandrin qui sont associés 
à des démons, dont notamment le culte du « bon démon » ou agathodaimon?". 
Larriere-plan alexandrin, qui sous-tend plusieurs représentations d'étres 
démoniaques qui se trouvent dans la LXx et, notamment, dans le livre d'Isaie?8, 
représente toutefois un cas de figure assez complexe. Le scénario religieux 
et culturel de l'Alexandrie ptolémaique constitue, à bien des égards, un uni- 
cum dans le contexte égyptien car il garde des relations plus étroites avec la 
culture hellénistique, et, plus largement grecque, qu'avec les traditions propre- 
ment égyptiennes. Pour le comprendre pleinement, une confrontation avec 
la représentation des démons dans la culture matérielle gréco-hellénistique 
et, notamment, à l'intérieur de la production littéraire en langue grecque sera 
donc indispensable. 


5 Retour à l'Israél ancien : vers une définition du démoniaque 


Le survol des caractéristiques attribuées aux démons au Levant, en 
Mésopotamie et en Égypte met en lumière une articulation complexe entre 
une série de traits communs, ou du moins récurrents, dans la représentation 
des démons, ainsi qu'une série de spécificités locales et de traits culturellement 
différenciés. En outre, la présence d'une discussion — souvent animée - sur les 
questions définitionnelles renvoie au probléme plus large de la relation entre 
le langage indigène et le langage re-descriptif, et de l'écart inévitable entre ces 
deux dimensions. La comparaison avec le contexte levantin et plus largement 
proche-oriental permet d'ailleurs de déceler des éléments méthodologique- 
ment utiles lorsque l'on revient plus spécifiquement sur l'Israél ancien pour 
analyser le fonctionnement de la catégorie de démon dans la Bible hébraique, 
ainsi que dans la Lxx. 

Le premier élément concerne la nature relationnelle de la catégorie de 
démon. Malgré leurs différences spécifiques, les problèmes soulevés par les dif- 
férents dossiers me paraissent tous d'un méme ordre, qu'on peut qualifier de 


96 Voir respectivement les chapitres 4 et 6. 

97 Is 65,11: voir, à ce sujet, les remarques de Seeligmann 1948, p. 264-265, plus récemment 
Schaper 2010, p. 140-150. 

98 Voir § 6.2. 
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« relationnel », à savoir qu'ils semblent liés à la nécessité de préciser les traits 
culturels attribués aux puissances démoniaques en relation aux autres puis- 
sances qui composent l'univers culturel et religieux des anciens. Il s'agit, d'un 
cóté, d'examiner leur relation avec les dieux, et par conséquent d'expliquer la 
différence entre dieux et démons, et d'un autre cóté, de rendre compte des 
différences entre les démons et toute une série de créatures desquelles ils sont 
souvent rapprochés, notamment les monstres et les hybrides. 

Deuxiémement, l'ensemble des témoignages proche-orientaux impose 
désormais la sortie d'une dichotomie éthique comme point de départ défini- 
tionnel. S'il est vrai que les démons sont représentés plus souvent en interve- 
nant contre les hommes plutót qu'en leur faveur, il faut néanmoins garder à 
l'esprit que cette caractéristique n'est pas toujours systématique. On en a plein 
d'exemples du côté de la Mésopotamie : les créatures du type Sedu et lama sont 
plus souvent protectrices que malfaisantes?? ; il faut également reconnaitre 
une fonction prophylactique aux hybrides à tête de lion de type ugallu!00, à 
Pazuzu, et à d'autres encore!?!, En Égypte, ni les messagers, ni les dieux gar- 
diens des temples ptolémaiques ou des livres des morts ne sont intrinse- 
quement mauvais ou opposés aux hommes. On connait également des cas 
bibliques : le mashit, à savoir le « destructeur » qui tue les premiers-nés des 
Égyptiens dans le livre de l'Exode!92, agit, certes, contre les Égyptiens, mais en 
faveur des Israélites ; aucune action malfaisante ni pernicieuse n'est attribuée 
à Azazel, qui représente à certains égards la quintessence du démoniaque tel 
qu'il est concu dans la Bible hébraique. Le fait que la majorité des démons 
restent caractérisés par une attitude négative à l'égard des hommes est à com- 
prendre, comme on le verra tout de suite, plutót comme une conséquence que 
comme un aspect foncier de leur nature. 

Finalement, l'élargissement comparatif a mis en évidence la difficulté 
d'élaborer une définition générale ou univoque du démoniaque ainsi que 
les problémes soulevés par les définitions qui postulent des différences de 
nature ontologique entre dieux et démons. La catégorie de Zwischenwesen, par 
exemple, n'est pas entiérement satisfaisante, car elle inclut traditionnellement 
un nombre divers de créatures qui ont, à strictement parler, peu à voir avec 
les démons, telles que les héros, mais aussi les étres humains doués d'un sta- 
tut particulier: les prophètes, les chamans, et méme les prétres!93. En outre, 


99 Pour le Sedu, voir les exemples cités en CAD 17/2, s.v. Sedu; sur lama, voir récemment 
Konstantopoulos 2017. 

100 Surles ugallu, voir Wiggermann 2007 a. 

101 Voir Wiggermann 1992. 

102 Ex12,13et23. 

103 Lang 2001, p. 414-416. 
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comprendre les démons comme des étres qui sont « entre » les hommes et les 
dieux n'est pas tout à fait correct. L'origine divine des démons est souvent mise 
en avant par les sources mésopotamiennes et égyptiennes et nous verrons que 
méme dans la Bible hébraique certains démons font partie de la cour céleste. 
Pour ces raisons, cette catégorisation n'arrive pas à saisir les spécificités du 
démoniaque. De la méme manière, la notion de Mischwesen est également très 
large et met en avant l'aspect iconographique: de ce fait, elle peut être perti- 
nente pour le dossier mésopotamien ou égyptien, mais ne l'est pas nécessai- 
rement pour le Levant. À cet égard, il faut considérer que démons et hybrides 
sont des catégories contigués, mais non parfaitement superposées: alors 
que l'hybridisme peut, parfois, étre une caractéristique propre aux démons, 
cela ne suffit pas à les définir. La proposition de Ahn, qui parle de religióse 
Grenzgünger, demeure excessivement labile et artificielle, et décrit une des 
fonctions possibles attribuée aux démons plutôt que leur véritable nature!4. 
Au vu des difficultés posées par la recherche d'une définition inclusive et uni- 
versellement valable, il me semble plus fructueux et moins contraignant de 
décrire la catégorie de démon dans le Proche-Orient ancien en miinspirant du 
principe wittgensteinien de Te air de famille »!95, La notion du démoniaque 
est ainsi composée d'un réseau de traits et de fonctions qui, tout en circons- 
crivant les limites de cette notion, peuvent s'articuler différemment selon les 
contextes culturels et religieux spécifiques. 

Une caractéristique essentielle attribuée aux démons est l'impossibilité, 
pourles humains, d'une forme quelconque de négociation avec eux. Ce manque 
de négociation entraine par conséquent l'absence, en régle générale, d'activi- 
tés cultuelles qui leur soient spécifiquement dédiées, telles que les sacrifices 
ou les prières, propres à l'échange entre hommes et dieux!06, Les rituels asso- 
ciés aux démons visent, dans la plupart des cas, à obtenir un détournement, 
à savoir qu'il s'agit d'exorcismes, d'incantations, ou de rituels apotropaiques. 
La deuxiéme caractéristique intrinséque au démoniaque est la sphére réduite 
d'activité à laquelle les démons sont associés, lorsqu'on la compare avec celle 
des dieux. Si les grands dieux sont caractérisés par une nature complexe, qui 


104 Des problèmes similaires sont posés par l'expression de Bernd Janowski (1993), et 
reprise par Frey-Anthes (2007, p. 159-241), qui définit les démons bibliques comme 
Raprüsentanten der gegenmenschlichen Welt, donc « représentants d'un contre — ou anti — 
monde », ce qui s'applique certainement à quelques contextes bibliques, mais ne suffit, 
cependant, pas à définir de maniére exhaustive les démons en tant que catégorie reli- 
gieuse et culturelle. 

105 Pour usage de ce concept en sciences sociales voir Bosa 2015. 

106 Le sacrifice étant la forme principale de la négociation entre hommes et dieux: voir à ce 
sujet l'étude toujours fondamentale de Hubert et Mauss 1899. 
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présente plusieurs facettes correspondant à des domaines d'action multiples 
et variables, les démons ont, pour la plupart, un domaine d'action assez cir- 
conscrit et limité. Cette différence explique également le fait que les démons 
sont souvent des puissances moins caractérisées par rapport aux dieux et mal 
différenciées entre elles. Par contre, leur sphére d'activité s'exerce principale- 
ment vers le monde des humains ou, du moins, se trouve, d'une maniére ou 
d'une autre, en relation avec ces derniers. 

Le domaine d'action limité associé aux démons explique également la 
nature de leur subordination et fait en sorte que les démons sont souvent 
représentés comme des exécutants des divinités, méme si les relations entre 
dieux et démons montrent une certaine ambivalence!07, À cet égard, on peut 
distinguer deux typologies. Certains démons sont strictement dépendants 
des divinités en tant que leurs agents ou émissaires. Dans ce cas, une certaine 
contiguité entre les démons et les prétendus « dieux mineurs » est digne d'étre 
relevée, les deux catégories comprenant des puissances divines subordon- 
nées aux grands dieux. Une telle contiguité est notamment démontrée par la 
présence de figures difficiles à classer sous une étiquette ou sous l'autre. En 
revanche, d'autres démons manifestent un degré élevé d'indépendance : dans 
ce cas, ils peuvent étre représentés comme des étres « hors systéme », qui sont 
conjurés par les dieux. En ce contexte, le monde des dieux et celui des démons 
ont tendance à étre décrits comme étant en opposition mutuelle et exclusive. 

Un trait supplémentaire qui semble également étre propre aux démons 
antiques, et qui est peut-étre encore à mettre en relation avec leur nature 
moins complexe, est l'absence d'une mythologie développée. Mises à part 
quelques exceptions, leurs origines ne font pas l'objet de récits mythologiques 
spécifiques, et ils ne jouent pas de róles significatifs dans les mythes cosmogo- 
niques du Proche-Orient ancien. Cet aspect les différencie, par exemple, des 
monstres, qui sont trés présents dans les mythes proche-orientaux. 

Impossibilité de négociation ; contiguité avec les divinités mineures et rela- 
tion ambivalente avec les dieux ; absence des cosmogonies : l'ensemble de ces 
traits nous dirige vers une compréhension des démons moins comme des puis- 
sances intermédiaires que comme des entités marginales qui se trouvent à la 
frontiére tant du monde divin qu'humain. 

Dès lors, si une connotation éthique permanente n'est pas propre à la nature 
des puissances démoniaques, elles s'inscrivent néanmoins souvent à l'intérieur 
d'une dichotomie cosmologique qui reléve de l'opposition entre ordre et chaos. 
Dans le cadre de cette opposition, les puissances démoniaques se situent glo- 
balement plutót du cóté du chaos que de celui de l'ordre. Cela explique le fait 


107 Voir, à ce sujet, Hundley 2013, p. 94-95. 
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que l'ensemble des dieux célestes puisse étre appelé pour conjurer les démons 
ou que d'autres divinités ou puissances, qui participent de quelque maniére 
que ce soit à cette dimension chaotique, puissent intervenir à leur tour contre 
eux: c'est notamment le cas du dieu Horon à Ougarit, mais également du 
démon apotropaique Pazuzu en Mésopotamie. Cette caractéristique n'exclut 
pourtant pas que les forces démoniaques puissent étre, à l'occasion, maitrisées 
et dirigées par les divinités, en fonction d'une maintenance ou d'un rétablisse- 
ment de l'ordre cosmique. 

Une telle description de la catégorie du démoniaque présente plusieurs 
avantages par rapport à l'analyse des textes bibliques. Premierement, elle 
dépasse, en quelque sorte, la dichotomie entre démons et anges. Ces derniers 
ne doivent pas forcement étre percus comme un groupe distinct et opposé aux 
démons: le terme mal'ük décrit en effet une fonction à l'intérieur de la cour 
céleste, notamment la fonction de messager qui peut, en l'occurrence, étre éga- 
lement exercée par des entités démoniaques. Dans la Bible hébraique c'est le 
cas, comme on le verra plus en détail par la suite, pour les anges de la peste et 
pour d'autres agents de la colere divine. 

En outre, une approche fonctionnelle à la notion de démon permet de jus- 
tifier l'attribution des aspects démoniaques aux prétendus « grands » dieux, 
dans des contextes spécifiques. À cet égard, les théologiens du x1x® siècle 
avaient raison de constater que certaines qualités démoniaques étaient 
propres à Yhwh: ces qualités ne sont pas, pour autant, à mettre en relation 
avec le développement du monothéisme, mais avec le potentiel fonctionnel de 
la nature du démoniaque. 

Enfin, il est nécessaire de préciser que, en inscrivant les données levan- 
tines dans leur arriére-plan proche-oriental, le but n'est pas celui d'accroitre 
à tout prix le nombre de créatures qui peuvent étre incluses dans la catégo- 
rie de démon: il faut se garder du risque de revenir à des modeles diffusion- 
nistes qui étaient typiques du x1x* siècle. De ce point de vue, il convient donc 
d'admettre que la quantité de témoignages concernant la représentation des 
démons dans l'Israél ancien ainsi que dans le reste du Levant, demeure assez 
réduite et que cette donnée reste à expliquer par des raisons qui ne se limitent 
pas à la contingence de l'état de la documentation retrouvée jusqu'à présent. 
Je voudrais donc conclure par quelques bréves hypotheses d'ordre général à ce 
sujet. Tout d'abord, le manque de données sur les démons au Levant est lié au 
probléme plus général de la pauvreté des témoignages concernant les aspects 
prétendument « domestiques » de la religion, considérant que la plupart des 
données à notre disposition proviennent des chroniques officielles et véhi- 
cule une vision d'élite des phénoménes religieux. En deuxiéme lieu, il parait 
évident que la démonologie dans les sociétés du Levant était une discipline 
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de facto moins développée. Cela est à expliquer, entre autres, par le fait que les 
systèmes administratifs et sacerdotaux des petits royaumes du Levant étaient 
beaucoup plus simples, plus pauvres et moins articulés par rapport à ceux 
des grands empires comme l'Égypte et la Mésopotamie!98, Une classe de spé- 
cialistes qui auraient été en charge de la discipline démonologique et qui se 
seraient occupés de transmettre ce savoir n'est pas vraiment attestée pour le 
Levant comme c'est le cas en Mésopotamie : de ce point de vue, Frey-Anthes 
remarque pertinemment que la démonologie mésopotamienne et celle du 
Levant ne sont pas comparables. 

Enfin, il faut considérer la nature du corpus qui nous est resté et le genre lit- 
téraire dans lesquels les textes incantatoires s'inscrivent. Dans le cas de la Bible 
hébraique, ce genre n'est sans doute pas au centre des intéréts des groupes res- 
ponsables de la rédaction des écrits bibliques, qui ont des objectifs de nature 
historique et politique. Les textes de type « magique » ne peuvent, par consé- 
quent, qu'occuper une place limitée à l'intérieur, par exemple, du Pentateuque 
ou des livres prophétiques. Cela n'empéche toutefois pas que, dans des collec- 
tions à caractére nettement religieux comme les Psaumes ou dans des passages 
plus narratifs à l'intérieur des livres historiques, une série de qualités incan- 
tatoires et de vertus exorcistiques apparaissent in nuce et soient attribuées 
à Yhwh ou aux rois légendaires d'Israél, comme David et Salomon. Il s'agit 
d'aspects qui seront amplement développés dans les traditions successives, 
notamment dans le judaisme ancien et qui commencent, déjà, à connaitre une 
première amplification dans la Lxx. L'exploration de la LXX nous permettra 
également de tester les traits caractéristiques des démons que l'on repére dans 
la Bible hébraique à partir des données proche-orientales. D'ailleurs, puisque 
l'on comprend la Septante comme un produit interculturel!09, aprés nous être 
interrogés sur la catégorie de démon au Proche-Orient ancien, il est temps 
maintenant de soulever la question de savoir ce qu'est un démon dans les tra- 
ditions grecques, et notamment hellénistiques. 

108 En ce sens, ce n'est pas un hasard si la plupart des noms des spécialistes dela magie et de 
la divination mentionnés en Deut 18,914 sont d'origine accadienne : voir à ce sujet Cryer 


1994, p. 256-262 ; Jeffers 1996, p. 30-99. 
109 Introduction, p. 1-2. 
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Le contexte grec : démons, öatnoves et daıuövıa dans 
les traditions grecques et hellénistiques 


Dans une communication datant de la fin des années 80, et afin de mieux 
saisir la complexité religieuse de cette notion, Vinciane Pirenne soulignait la 
nécessité d'approcher l'étude du daiuwv grec en analysant ce terme dans cha- 
cun des contextes d'usage dans le cadre de l'histoire de la langue et de la litté- 
rature grecque. Les études récentes semblent encore poursuivre cette ligne de 
recherche car nombre d'ouvrages se penchent sur l'analyse du terme dans des 
contextes littéraires spécifiques, à savoir : la poésie archaïque, la philosophie 
platonicienne et post-platonicienne, les papyri magiques, etc.? Le but de ce 
chapitre n'est donc pas de retracer une histoire de la notion du daiuwv dans 
la pensée grecque, sur laquelle il existe désormais une littérature spécifique, 
ni d'offrir un répertoire complet des démons de la Gréce ancienne (bien que 
celui-ci reste un sujet qui mériterait peut-étre une nouvelle vue d'ensemble). 
J'essayerai plutót de fournir le cadre culturel et religieux dans lequel situer et 
comprendre l'apport de la Lxx à la discussion sur les démons dans l'Antiquité 
classique et tardive. Ma réflexion portera notamment sur trois aspects. En pre- 
mier lieu, j'essayerai de voir dans quelle mesure les traits qui caractérisent les 
démons au Levant apparaissent également dans la tradition grecque et quelles 
sont, en revanche, les configurations propres à la catégorie de démon en Gréce 
ancienne. Deuxièmement, j'explorerai les relations entre la catégorie de Go un 
et celle de démon, telles qu'elles se configurent à l'époque hellénistique. En 
conclusion, j'analyserai les traits spécifiques de la notion de daıuövıov, qui est le 
mot le plus fréquemment employé dans la Lxx à l'époque hellénistique, ainsi 
que les rapports entre Saipwv et daıuöviov. 

À cet égard, deux constats nous servirons de point de départ. D'un cóté, il 
y a un manque de correspondance en grec classique entre daiuwv et démon. 
Comme cela a été mis en évidence depuis longtemps, le premier terme est sou- 
vent utilisé comme synonyme de ĝzóç tout au long de l'histoire de la langue 
grecque. D'un autre côté, comparé à la stabilité de 8e6ç, daiuwv et les mots qui 
lui sont apparentés ont une histoire sémantique beaucoup plus complexe et 


1 Pirenne-Delforge 1989, p. 224. 
2 Voir par exemple, Sfameni Gasparro 1997, id. 2001, 2009, p. 87-118, 2015; Timotin 2012; 
Pachoumi 2013 ; Crossignani 2015 ; Greenbaum 2016 ; Pan 2016. 
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variable. Non seulement ils connaissent une série d'évolutions et de change- 
ments selon les périodes et les genres littéraires?, mais la polysémie du terme 
Saluwv opère à l'intérieur d'un méme contexte littéraire, et ce, depuis le début 
de l'histoire du mot. Un exemple, parmi les nombreux d'une telle polysémie 
déjà à l'œuvre dans la lyrique archaïque, est représenté par le nouveau fragment 
de Sappho publié par Dirk Obbink^. Là, la poétesse, en attendant le retour de 
son frère qui a pris la mer, confie son voyage aux dieux (daıuöveoot), selon une 
formule assez typique de la poésie lyrique : tà Ò Aa návta Satpoveccty Ertitpö- 
nev, « pour tout le reste, il faut nous en remettre aux dieux ». Quelques vers 
plus tard, daiuwv apparait encore au singulier dans une expression de compré- 
hension plus difficile, dont le sens est encore débattu : rëm xe Bäirot BaciArevc 
'Oxopatoo ðaiuov ex mover Endpln}w’yov Non neprpönmv. Le probléme dérive du 
fait que la leçon du papyrus présente un oméga en correction suscrite sur l'éta. 
L'expression pourrait alors être comprise comme : « parmi ceux à qui le souve- 
rain de l'Olympe souhaite à présent une divinité comme adjuvante, pour les 
défendre contre des difficultés », ou « de ceux à qui le souverain de l'Olympe 
souhaite maintenant retourner le sort, des difficultés vers le mieux ». En tout 
cas, il paraít clair que le terme peut étre compris dans un sens partiellement ou 
radicalement différent du précédent, soit comme « esprit protecteur », « puis- 
sance adjuvante », ou tout simplement comme « fortune », « sort »5. 

De la complexité de cette notion reléve, à certains égards, un croisement 
entre la catégorie de dainwv et celle de démon, qu'il vaut la peine d'explorer. 
Marcel Detienne comprenait ces changements dans le sens d'un alignement 
progressif entre les deux notions qui correspondrait au passage d'une pen- 
sée religieuse à une pensée philosophique : il parlait d'un signifiant à l'origine 
flottant qui ne correspondrait plus qu'à un seul signifiéf. De ce point de vue, 
l'usage du mot daıuöviov chez les auteurs chrétiens représenterait l'évolution 
ultime de ce parcours. Il faudra toutefois considérer la possibilité de nuancer 


3 Voir Francois 1957, p. 53, et p. 313 ; mais déjà Hild 1892, p. 9-19. 

4 P.Sapph. Obbink 1-20, vers 10 et13-14 (je reprends la transcription proposée par Obbink 2014, 
p. 37). Voir également Ferrari 2014 ; West 2014 ; Bierl et Lardinois 2016. 

5 Lalecon avec oméga est retenue par Obbink (2014, p. 44) qui lit : « dalnov’ Endpwyov », à savoir 
« une puissance adjuvante » (pour des arguments supplémentaires voir id. 2015, p. 6, et éga- 
lement Lidov 2016, p. 82, note 42). Il comprend cette expression comme se référant à une 
divinité adjuvante envoyée par Zeus pour libérer les hommes des maux. Un daluwv emdowyos 
est attesté en Eur., Hec. 164. Cette reconstruction, qui a le mérite de préserver le texte ancien, 
se heurte néanmoins à des difficultés syntaxiques. West (2014, p. 9), suivi par Ferrari (2014, 
p. 2-3), corrige le texte en dainov ex növwv Ér’épnov, en comprenant daluwv dans le sens de 
« fortune ». La traduction serait alors : « Ceux dont le seigneur de l'Olympe veut enfin tourner 
le sort vers le mieux ». 

6 Detienne 1963, p. 170. 
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quelque peu cette affirmation, notamment au vu de la richesse portée par la 
notion de öaiuwv tout au long de son histoire sémantique. La documentation à 
ce sujet est abondante et, comme je l'ai déjà dit plus haut, diversifiée. À cóté des 
sources que l'on peut qualifier génériquement de littéraires, nous disposons 
de textes philosophiques, de témoignages épigraphiques et de papyri, dont 
un certain nombre de defixiones et papyri magiques. En essayant de recons- 
truire les représentations du daiuwv, notamment à l'époque hellénistique, il 
s'agira donc de distinguer les éléments ressortant de spéculations purement 
philosophiques — où cette notion joue un rôle de premier rang — du reste des 
croyances et pratiques qui ont pu avoir une diffusion plus large au niveau 
culturel et social. À cet égard, la possibilité de croiser différentes typologies de 
sources sera probante. 


1 La représentation des démons en Gréce entre pratique et discours 


Dans un passage de son discours adressé à Philippe de Macédoine, Isocrate 
exhorte le souverain à étre clément et bienveillant à l'égard de ses sujets. Pour 
illustrer les avantages dérivés d'une telle conduite, il fait mention de deux 
catégories de divinités auxquelles le souverain est implicitement comparé : 
les unes, bienfaisantes pour les hommes, sont appelées « olympiennes » et 
sont destinataires de sacrifices, priéres, autels et temples dans le culte privé et 
public; les autres, responsables des disgráces et des punitions, ont des appel- 
lations plus désagréables (Suvoyepectépas tàs &rovupioc) et sont éloignées de 
la communauté humaine par des expiations”. Cette différenciation interne au 
monde divin posée par l'auteur nous améne à nous interroger sur la nature de 
ces puissances « non-olympiennes », bien attestées dans la tradition grecque. 
Elles peuvent étre qualifiées de « démoniaques », dans un sens assez proche de 
celui que nous avons esquissé pour le Levant, puisqu'il s'agit d'entités qu'il faut 
détourner par des rituels de type apotropaique, des incantations ou d'autres 
moyens de défense. La tradition grecque nous a livré un certain nombre d'in- 
formations sur ces entités qui peuvent étre distinguées en trois catégories. 

Un premier groupe comprend des puissances malfaisantes qui demeurent 
mal définies et qui sont décrites avec trés peu de détails. Celles-ci apparaissent 
surtout dans des textes de type exorcistique, sur des amulettes, ainsi que sur 
des textes incantatoires oü elles sont conjurées ou invoquées, méme si elles 
peuvent être mentionnées, à l'occasion, dans des textes littéraires. Leur 


7 Isoc. 5,117. 
8 Pour une introduction au sujet, voir Kotansky 1991. 
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nom décrit souvent la fonction ou la manière dont elles agissent et, au moins 
d'aprés certains textes, elles peuvent étre associées à des animaux ou prendre 
des formes animales. Dans ce groupe, on peut inclure certaines maladies qui 
semblent étre comprises comme des puissances autonomes ou envoyées par 
les dieux, capables d'attaquer l'homme. Outre l'épilepsie, maladie divine par 
excellence, la fiévre est parfois représentée comme une puissance mons- 
trueuse. Aristophane compare ses ennemis aux monstres vaincus par Heracles 
et termine ce catalogue en mentionnant les fièvres (nriaAoı) et les chaleurs 
brülantes (nuperot) qui étouffent et étranglent et qui sont également éliminées 
par le heros?. Une tradition d'incantations et de recettes contre les maux de 
téte est attestée par Platon et confirmée par des traditions plus tardives pré- 
servées par les papyri désignés comme medico-magiques!®. La croyance dans 
l'action dangereuse du mauvais ceil, qui dans le monde grec est étroitement 
associée à l'envie, est reportée, entre autres, dans l'Onomasticon de Pollux, mais 
semble avoir été connue déjà au ve siècle avant notre erel. 

Les études de Christopher Faraone et de Roy Kotansky se sont penchées 
sur des documents particuliérement significatifs en vue d'une comparaison 
avec les matériaux proche-orientaux. Le plus ancien texte est un passage bien 
connu de l'Hymne à Demeter (vers 227-230) où la déesse, en guise de nour- 
rice, fait référence à ses compétences en magie prophylactique et protectrice 
contre les sortilèges et « celui qui coupe d'en bas » (bnotäuvov) et contre « celui 
qui coupe le bois » (9Aotópoto). Sur la base des parallèles avec des noms de 
démons préservés par des traditions plus tardives, mais également caractéri- 
ses par le suffixe -touoç, Faraone a proposé d'interpréter ces mots comme des 
noms de démons: cette interprétation fait pleinement sens dans le contexte 
de ces vers, dont le caractère incantatoire est reconnu depuis longtemps". 
Une épigramme homérique transmise dans la Vie d'Homére, mais vraisem- 
blablement produite dans l'Athénes du ve siècle, contient une malédiction où 
plusieurs démons sont invoqués pour ravager le four d'un potier, y semer le 


9 Ar. V. 1038. Voir déjà Herter 1950, p. 56-57. 

10 DL. Chrm. 155-156 ; P. Amh. 2.11 + P. Berol. 7504 (PGM 20): ici la migraine est comparée à 
des animaux sauvages. 

11 Poll, 7,108 : 196 dé x&v xapivwv tots xoDuceOcty Edo Hy yeArotd Tiva xataptay Y) emimActtetv emt 
q«06vou a&notpory: excAetto dé Baoxdvia, ws xai Apıoropdvng Aéyet («Les forgerons avaient 
la coutume de suspendre ou de coller devant les fours des amulettes, appelées baskania, 
pour détourner l'envie, comme le dit également Aristophane »). Comparer Ar, fr. 592 (ed. 
Edmonds, Leiden 1957) : zg & tic nplaıto deönevos Baoxdviov red mo &vðpòç YoAKEWS 
(«Sauf si quelqu'un doit acheter une amulette pour le four d'un forgeron »). 

12 Voir Faraone 2001 b pour une discussion détaillée. 
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chaos et briser la poterie, dans le cas où celui-ci ne payerait pas le poéte!?. 
Les noms de ces démons « ravageurs du four » (xauivw ônAnthpas) sont pour 
la plupart des hapax et ne sont pas autrement connus par la tradition. Ces 
noms sont toutefois assez parlants, faisant référence aux différentes actions 
qui peuvent endommager le four, tels que Xóvrpup, « le fracasseur » ; Zudpoyos, 
celui qui brise (en référence au bruit produit par la poterie cassée) ; "Aoßerog, 
l'insatiable ou l'inextinguible ; ZaBaxrns, « celui qui pétrit », etc. Le troisième 
document est constitué par l'inscription crétoise de Phalasarna, datant de 
l'époque hellénistique'^. Elle conserve un mélange d'incantations et de malé- 
dictions, parmi lesquelles figure une formule d'exécration pour chasser une 
série de créatures nuisibles dont un certain "Eraqoc (probablement encore 
un nom de démon), ainsi qu'une louve et un chien. Faraone a également mis 
en évidence les similarités entre ces incantations et le traitement des démons 
sur l'inscription d'Arslan Tash'*. La manière de nommer les créatures démo- 
niaques par leur fonction, la dite flee formula pour conjurer ces puissances, 
ainsi que l'aspect thériomorphe associé aux démons sont, comme on l'a vu, 
des éléments qui se retrouvent également dans les incantations levantines et 
mésopotamiennes. 

Une deuxiéme typologie comprend des figures féminines de l'épouvante, 
tueuses de nouveaux-nés et terreurs de l'enfance. Lamia, Mormo, Gello, Gorgo, 
Empousa en sont les représentantes les plus connues, surtout gráce aux tra- 
vaux de Sarah Iles Johnston!®. Certaines de ces créatures ont un arriére-plan 
mythologique important, telle Lamia connue déjà depuis Stésichorel? Les 


13 Hom. Epigr. 13, 7-14 = Vit. Hom. 32 (ed. Allen, Oxford, 1912). Pour le texte, voir Markwald 
1986, p. 219-244. La malédiction pourrait étre une interpolation plus tardive d’apres 
Faraone 2001 a. 

14  Guarducci, ICret 11. 223-225, republiée par Jordan 1992. Pour une traduction récente, voir 
Faraone et Obbink 2013, p. 185. Les paralléles entre cette inscription et les tablettes du 
Getty retrouvées à Sélinonte attestent qu'il s'agit de traditions plus anciennes: voir à ce 
sujet Janko 2013. 

15 Déjà Faraone 1992, p. 40-48. Voir également id. 2001 b, p. 89. 

16 Johnston 1995, id. 1999, p. 161-200. Même si Johnston (1999) évite d'appliquer le mot 
« démon » à ces créatures, en raison de leur origine humaine et non divine, elle utilise 
néanmoins des concepts comme « demonic », « demonological », « demonology » pour 
lesquels elle estime plus difficile de trouver des correspondants adéquats (voir discussion 
ibid., p. 162-164). Parmi les études plus récentes, voir, entre autres, Patera 2005 ; Pisano 
2013. 

17 D’après Stésichore (fr. 43 Page, PMG et Schol. in Apoll. R. 295, 22, Lamia était la mère de 
Scylla; la version la plus compléte du mythe de Lamia est racontée par Diodore de Sicile 
(20, 41), mais le mythe a sans doute des origines plus anciennes. Il semble étre connu 
par Euripide (fr. 922 Nauck); Aristophane (V. 1030-1035) ; Duris (FGrH 76 F 17). Son nom 
figure parmi les titres d'une piece perdue du comédien Crates d’Athenes. 
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autres créatures ont plutót tendance à étre considérées comme des sous-types 
de la premiere. Il s'agit de figures de la féminité inversée et inaccomplie. Le 
mythe les présente comme humaines à l'origine, à savoir des filles mortes sans 
s'étre mariées, sans avoir accouché, ou des méres dont les enfants n'ont pas sur- 
vécu car elles étaient incapables de s'en s'occuper. Le fait qu'elles soient décé- 
dées avant d'étre devenues méres, c'est-à-dire, dans la perspective grecque, 
avant que leur temps ne soit achevé, leur confère un statut particulier : elles 
sont considérées par la tradition comme étant des &upoı, littéralement « morts 
prématurés »l8. De cet échec maternel et conjugal dérive un état d'envie per- 
manente envers les jeunes enfants et les nouveaux nés qui se manifeste par 
l'attaque continuelle de ces derniers: il est donc nécessaire de les détourner 
par des moyens magiques divers. Une sexualité débridée, la capacité de chan- 
ger de forme et la forte présence d'éléments thériomorphes (de cheval, de loup, 
d'áne et d'oiseau de proie, essentiellement) sont des traits caractéristiques de 
leur physionomie culturelle!?. Ces créatures présentent, certes, quelques affi- 
nités avec les démons proche-orientaux de type Lamaëtu ; toutefois, comme l'a 
bien montré Johnston, les configurations propres aux modeles culturels typi- 
quement grecs semblent prédominer. Linsistance sur l'échec reproductif sur 
lequel ces figures sont construites, ainsi que leur présence dans les « contes 
d'enfance » n'ont pas de véritable équivalent en Mesopotamie?®. Dans les 
sources plus tardives, elles connaissent également des appellations au pluriel : 
on parle alors des Adyıcı, des poppóveç, et des ye3Ao08sc , ce qui relève de la 
tendance à les catégoriser comme faisant partie d'un seul groupe. Hésychius 
les appelle nAavyrtas dainovas, « démons errants »?!, mais il s'agit à peu prés du 
seul cas où elles sont qualifiées de cette manière. 

Une derniére catégorie d'étres au fort potentiel démoniaque est constituée 
par les figures de « revenants », morts non apaisés et agents de vengeance, qui 
ont en grec plusieurs appellations. Le vocabulaire qui désigne ces entités est 
assez varié (elles sont appelées dAdotopes, « vengeurs » ` ttpoctpórtotot, « qui 
réclament vengeance » ; &Armpıoı, « funestes » ou rahauvaîot, « meurtriers », 
au genre et nombre indéterminés) et a une sémantique complexe”. Selon une 
logique qui paraît à première vue assez surprenante, les mêmes termes peuvent 
indiquer autant un criminel, ou le responsable d'un acte impie, que sa victime, 
ou encore des divinités ou des esprits qui en requierent vengeance. Comme le 


18 Zen. 3, 3, en expliquant un passage de Sappho à propos de Gello (fr. 43 Page, PMG). 

19 Voir par exemple, la description d'Empousa par Aristophane (R. 292-293). 

20 Avec l'exception partielle de Lilith, voir p. 100-103. 

21 ` Hsch. sv. mormonas (M1669). 

22 Parmi les études principales, voir Hatch 1908; Gernet 1917, p. 316-320; Johnston 1999, 
p. 127-160 ; Fabiano 2011, p. 279-281. 
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souligne Robert Parker, cette configuration sémantique particulière s'explique 
par le röle de la contamination engendree par le crime, qui entraine une série 
de relations anormales ou altérées entre le meurtrier et la victime et appelle 
également des puissances surnaturelles??. Quand ces termes servent à désigner 
des agents surnaturels, il s'agit d'apparitions épouvantables et de puissances 
dangereuses, étroitement liées au mort, sans pour autant le représenter per- 
sonnellement. Ces apparitions correspondent seulement de manière partielle 
à notre idée de « fantómes » : les tétralogies d'Antiphon nous en fournissent en 
ce sens une description détaillée?*. Ce groupe présente des contiguités avec 
les &wpot, dans la mesure où les éweot font souvent l'objet d'une mort violente 
et où, dans les deux cas, il s'agit, à bien des égards, de morts prématurées. Ces 
puissances vengeresses interviennent fréquemment dans les morts tragiques, 
et dans ce contexte, les Érinyes peuvent étre considérées comme les représen- 
tantes mythiques de cette classe car elles sont «les agents vengeurs du mort 
par excellence »?5, Elles s'attachent à des individus ou à leurs familles et les 
poursuivent sur plusieurs générations car elles transmettent le miasma du 
meurtre. Alors que les dAdotopss peuvent parfois être qualifiés par l'épithéte 
Saluoves?6, dans les sources poétiques et rhétoriques d'époque classique cette 
qualification est plutót rare, et ces puissances sont de préférence nommées 
seulement par l'adjectif substantivé: Antiphon parle de tov npoctpdmatov2’. 
En revanche, l'assimilation de ces agents divins de vengeance aux Öainoves 
est évidente dans des textes plus tardifs tels que chez Plutarque ou dans les 
lexiques et les scholies. Pollux nous parle à cet égard de deux types de Saipoves : 
les uns, capables de libérer des malédictions, qui sont appelés &XeEixaxoı ou 
&motpórouot («qui écartent le mal», « tutélaires »), tandis que les autres, qui 
envoient ces malédictions, sont nommés npootpönauor, &AitThptot, maAauvool, 


23 Parker 1983, p. 108-109. IIpootpönauos et &Adotwp, -opoc sont, d'ailleurs, également, des 
épithétes de Zeus: pour un premier apercu sur la distribution et la fonction de ces 
épithétes, voir Jameson, Jordan et Kotansky 1993, p. 117-120. 

24  Antipho Soph. 4, 1, 4-5 (= 3,1, 4 Gernet) : ue te of TIuwpol Tv GEpOapuévur, ei SC AAA 
Cé &xOpatv Tods dvartiovç Ouoxoiuev, TH LEV Anodavövrtı où Tiuwpobvres Setvods dArmmploug 
EEonev xoc tv dnoBavévtwv npootponaloug, voc DE xaBapods dBbcoc dmoxtelvovtes Évoyot 
tod pôvou coic Ertitiuloig écuév (« Et nous, en tant que vengeurs de ceux qui ont été tués, 
si nous poursuivons des innocents en raison d'un autre motif de haine, non seulement, 
puisque nous ne serons pas en mesure de venger le mort, nous susciterons de terribles 
puissances funestes qui réclament la vengeance des morts, mais pour avoir injustement 
tué des innocents nous sommes soumis aux peines punissant l'homicide »). 

25 Ainsi Johnston 1999, p. 143. 

26 Aesch. Pers. 354 (dAdotwp, xoxóc daluwv) ; Men, fr. 8, 1 (ed. Demianczuk, Cracovie 1912) ; 
Paus. 1, 30, 13. 

27  Antipho Soph. 4, 2, 8 (= 3, 2, 8 Gernet). 
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(« funestes », « vengeurs », «meurtriers »)?5. Ces puissances divines sont attes- 
tées dans les rituels comme destinataires de purifications et de rites d'apaise- 
ment et leur culte semble avoir été associé au culte des morts et des ancétres. 
Les Choéphores d'Eschyle ainsi que l'Électre sophocléenne nous en donnent 
témoignage??, mais le cas le mieux documenté est probablement représenté 
par la loi sacrée de Sélinonte, qui contient sur le recto un rite d'entretien des 
ancêtres alors que le verso donne des instructions pour un rituel à adresser aux 
EAdotepol50, Ce terme n'est pas connu en dehors de l'épigraphie, où il indique 
un esprit vengeur qui poursuit le meurtrier, et il est également utilisé comme 
épiclése de Zeus: il représente en ce sens une variante du &AdotwpSl. 

Cet apercu des différentes typologies d'étres divins ou monstrueux suscep- 
tibles de recevoir des qualifications « démoniaques » nous dévoile donc une 
série d'entités pour lesquelles la catégorie de « démon » parait pertinente. Ces 
puissances partagent un certain nombre de traits avec les démons levantins et 
plus largement proche-orientaux : le fait qu'ils s'attaquent aux hommes, qu'ils 
aient des noms « parlants » décrivant leur fonction ainsi que leur proximité 
avec les animaux sauvages et leur lien privilégié avec les maladies. Toutefois, 
les représentations spécifiques à la culture grecque semblent prédominer: 
nous l'avons déjà vu dans le cas des &wpot, mais il en va de méme pour les puis- 
sances néfastes liées aux morts non vengés, comme le démontre la richesse 
de ce vocabulaire qui n'a pas d'équivalent au Levant. Il faut néanmoins relever 
que, jusqu'à l'époque hellénistique, le mot datuwv n'intervient pas comme mar- 
queur spécifique de ces créatures. Par contre, ce mot apparait dans des tradi- 
tions plus tardives, qui tendent à systématiser et à classifier ces entités selon 
des typologies différentes. Une exception est constituée par les &Adotopes, qui 


28  Poll.5,131: of dé duiuoveg of wev Avovteç tàs ps dAcEixaxot, dromounaloı, anotpdmatol, Avoto, 
poËtot, ol 8& xupodvres dur) prot dArtnpwdetc, npootpónatot narauvaioı. («Les démons qui 
libèrent des malédictions sont ‘écarteurs du mal, 'tutélaires, ‘apotropaiques, ‘libérateurs’, 
‘protecteurs’ alors que ceux qui les envoient sont ‘funestes’, ‘exécrables’, ‘vengeurs’ ‘meur- 
triers’ »). Voir Plut., Def. orac. 418 b ; Paus. 1, 30, 1; Schol. in Eur. Hec. 685, 8 ; Or. 333, 16 ; Med. 
1260, 1; Schol. in Soph. Aj. 373, 1; Et. Gud., s.v. AAdotwp. 

29 ` Aesch. Ch. 523-555 ; Soph., El. 410 sqq. 

30 SEG 43.630 éditée et traduite par Jameson, Jordan et Kotansky 1993. Elle est à rapprocher 
de la loi sacrée de Cyrene, qui relate également des apparitions de « suppliants », sous 
la forme de fantómes invoqués par des moyens magiques (SEG 9.32). Voir Parker 1983, 
P. 332-351; Johnston 1999, p. 46-63. 

31  $EG13.449a = IG XII 5.1027 = LSS 62. Même si les deux mots ont une étymologie différente 
(car &Xdctepog est dérivé de £Aotovo, alors que dAdotwe est probablement à rattacher à Aav- 
Odvw, voir DELG, s.v.), ils semblent désigner des puissances divines qui ont une fonction 
trés similaire, et ont vraisemblablement pu étre associées ou confondues à un moment 
donné. Voir à ce sujet Jameson, Jordan et Kotansky 1993, p. 54-55 ; Dubois 2003, p. 117-119. 
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peuvent être accompagnés par l'adjectif Satuwv dès l'époque classique: une 
telle association est probablement à expliquer par le lien que ces puissances 
entretiennent avec l’äme du défunt. La relation entre l'àme et le monde des 
morts est en effet l'un des traits les plus caractérisant du daiuwv, qu'il convient 
d'explorer plus en détail. 


2 Les champs d'action du daiuwv 


Selon une heureuse expression de Detienne, le Gaiuwv peut être défini comme 
« une espèce du divin »9? au caractère flou et indéterminé. Ce terme est peu 
présent dans le discours mythique, dans la pratique cultuelle, ainsi que dans la 
représentation visuelle des Grecs. C'est notamment ce manque de traits carac- 
térisant qui a ouvert la voie à la polysémie du terme, lequel se préte en effet à 
une pluralité d'usages recouvrant différents champs sémantiques. 

Comme je l'ai déjà dit, Satuwv est utilisé d'abord et avant tout comme syno- 
nyme de deöc. Ce sens est surtout valable lorsqu'il est utilisé au pluriel, et ce, 
déjà dans l’Iliade où la forme plurielle, qui apparait très rarement, indique len- 
semble des dieux olympiens??. Le terme est aussi utilisé avec cette signification 
dans la poésie lyrique archaique (surtout par Pindare?^). Cet usage persiste 
jusqu'à une époque tardive. Lhymne hellénistique de Palaikastro mentionne 
Zeus à la tête de l'ensemble des dieux désignés par le terme ôaiuoves et il en 
est de méme pour les inscriptions d'Antiochos Commagene au premier siécle 
avant notre ère où l'expression mpdvotat 8otpóvov indique la providence ou 
la prédestination divine?*. Cependant, la signification du terme au singulier 
paraît plus variée dès l'époque archaïque. Chez Homère, daiuwv peut indiquer 
des divinités spécifiques?6, ou une puissance divine générique non identifiée. 
De ce fait, Pirenne a interprété le Saiuwv homérique comme désignant plutôt 
le vecteur d'une action divine auprés des hommes, une puissance divine « en 
action » qui n'est pas clairement reconnaissable par ceux qui en font l'objet, 
notamment car elle est en train de se dévoiler?". 


32  Detienne 1963, p. 25. 

33 Hom. Il. 1, 222; 6, 115; 23, 595; la forme plurielle n'apparait jamais dans l'Odyssée. 

34 Pi., 0.1, 35; 6, 46; P. 1, 12 ; 3, 59; N. 9, 45, 1. 5, 11; 8, 24. Voir Pan 2016, p. 58-67. 

35 Sur cet hymne épigraphique, voir récemment Brulé 2013 ; pour lesdites inscriptions du 
temenos dressées par Antiochos 1 dans différentes villes d'Asie Mineure, voir la notice en 
SEG 53.1762. 

36 Voir la liste des sources rédigée par François 1957, p. 334-336. 

37 L'idée avait été déjà proposée par Pirenne-Delforge 1989, p. 224-225. Voir, plus récem- 
ment, id., « Theoi et daimones: Variations sur l'action divine», communication dans 
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Une deuxiéme acception du mot se référe à une classe particuliére de 
défunts. Il s'agit des hommes de l'áge d'or, divinisés aprés leur mort. Cette 
conception a ses origines dans le récit hésiodique des races et constitue une des 
rares apparitions du daiuwv dans le mythe. Hésiode nous dit que ces hommes, 
qui vivaient déjà «comme des dieux » (ote 8eoi, vers 12), deviennent, une 
fois morts, « par volonté de Zeus, des divinités propices, terrestres, protecteurs 
des hommes mortels [...], distributeurs de richesse » (Satuovés ciot Aròç pey- 
Aou dik BouAds &c0Aoí, &rty06vto138, pÜaxes vytv avdpanwv [...] mAovtoddtat). 
Ce passage a connu un grand succes dans l'Antiquité. Il fait écho à une tra- 
dition ancienne d'étres humains exceptionnels qui, divinisés aprés leur mort, 
reçoivent le titre de daiuwv. Il s'agit d'une tradition attestée non seulement par 
le mythe??, mais également par des courants philosophiques qui tendent à 
construire une vision mythique de leurs fondateurs : Empédocle et Pythagore 
auraient été « daimonisés » déjà de leur vivant. En effet, le passage hésiodique 
a été particuliérement apprécié par les traditions pythagoriciennes qui le lient 
aux doctrines sur l'âme, sa nature divine et sa survivance??. Il s'agit de tradi- 
tions difficiles à situer du point de vue chronologique, notamment en raison 
de la difficile datation des sources dont nous disposons sur le pythagorisme^!. 
Le mythe a également été repris et retravaillé par Platon*?. La présence des 
Saluoves dans le récit des races semble annoncer un modèle de schématisation 


le colloque Parler des dieux, Université de Genève, 8-10 septembre 2016; et « Daimön 
dans l'épopée homérique », cours Dieux, daimones, héros, Collége de France, séances 
du 28 Février et du 7 mars 2019. Une exception concerne Aphrodite qui marche devant 
Helene en la conduisant en-dehors du camp troyen en Il. 3, 419-420. Mais l'usage de òai- 
wv pour qualifier la déesse en ce contexte pourrait être expliqué par une dynamique de 
voilement-dévoilement aux yeux humains. Le passage exprime le point de vue des spec- 
tateurs au passage d’Helene qui a été rendue invisible aux humains par Aphrodite alors 
que la déesse a été clairement reconnue par Helene elle-même. Pour le daiuwv homé- 
rique, voir également la bibliographie donnée par Brenk 1986, p. 2072 ; plus récemment 
Pan 2016. 

38 . Hes. Op. 122-123. Je suis ici l'édition de West (1978). La tradition indirecte, préférée par 
Solmsen (1970) a le texte suivant : toi nev Satuoves dyvoi Emixdövioı teAcBovaw écOAol, &Aeki- 
xaxot. Voir pour une discussion Ercolani 2010, p. 173-174. 

39 Par exemple Phaeton (Hes., Th. 991), Darius (Aesch., Pers. 620-22, 641), Alceste (Eur, Elect. 
1003), Rhesus (Eur., Rh. 964). Cette catégorie devient naturellement trés proche de celle 
des héros : voir Hild 1892, p. 10-11; Bravo 1986, p. 209-210. Voir également Thgn. 2, 1348 ; 
Isocr., Ev. 72, Pg. 151; Hdt. 4, 103, 2. 

40  Surl'àme démoniaque d'Empédocle, voir Detienne 1959 ; Pythagore était appelé «bon 
démon » dans un fragment d'Aristote connu par Jamblique (De Vita Pythagorica 6, 30—31), 
ainsi que par d'autres sources anciennes : voir Detienne 1963, p. 92-93, 177. 

41 Voir la critique de Timotin (2012, p. 45) à propos de l'optimisme de Detienne (1963) et 
Sfameni Gasparro 1997, p. 77. 

42 Pl., Cra. 397d-398b ; R. 415a-c ; Pol. 271c-274d ; 309c ; Leg. 7ı3d-e. 
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cosmologique en échelle qui, en partant des 8eoi, descend à travers les daipoves 
et les Howes, pour arriver aux hommes. Ce modèle aura un certain succès 
dans les traditions platoniciennes et post-platoniciennes. On pourrait, certes, 
se demander si cette schématisation remonte véritablement à Hésiode ou si 
elle n'est pas le produit d'une interprétation déjà ancienne du passage. On ne 
peut, en effet, exclure que chez le poète, les öaiuoveg soient à comprendre tout 
simplement dans le sens de « dieux », en ligne avec l'acception archaique du 
terme. Toutefois, il est indéniable que dans le mythe des races ces puissances 
sont représentées de maniere trés différente des dieux. Tout d'abord, elles 
ont une origine humaine; de plus, elles sont qualifiées par l'adjectif emıy8ö- 
viol, « terrestres », qui, dans l'épopée archaïque, sert à distinguer la condition 
humaine de celle des dieux (habituellement définis comme oöpavıoı) ; enfin, 
les 8atpovec &rty66vtot forment, avec les générations de l’âge suivant qualifiées 
de ónoy0óvtot, « souterraines », un couple d'opposés clairement différenciés 
des divinités olympiennes^?. En tout cas, une distinction entre Deot, Goluouec 
et Hewes n'est pas inconnue dans la pratique religieuse, au moins à partir de 
la fin de l'époque classique. Elle est clairement attestée dés le 1v* siècle car les 
trois groupes sont mentionnés dans une lamelle oraculaire retrouvée dans le 
sanctuaire de Zeus à Dodone. La formulation ne laisse pas de doutes : Évandre 
et son épouse demandent à Zeus Naios et à Dioné à qui, parmi les dieux, les 
Saluoves et les héros, ils doivent adresser leurs prières et leurs sacrifices pour 
améliorer leur vie et obtenir le bien-étre de leur famille^^. La requéte oracu- 
laire semble donc suggérer un univers divin peuplé par des puissances diffé- 
renciées et pas encore strictement hiérarchisées. 

La divinisation d'une certaine catégorie d'étres humains attestée dans les 
traditions philosophiques n'est pas non plus à considérer comme un phéno- 
mene exclusivement littéraire ou mythique; elle trouve quelques paralléles 
dans des pratiques cultuelles, notamment dans l'Asie Mineure du 1v* siècle 


43 Voir les remarques de Sfameni Gasparro 1997, p. 71 et l'analyse du mythe des races de 
Vernant 1960. 

44 SDG1 11 1582 A: deol. toyav &yaðáv. &xtxotfjco EbBav- /8poc {EVavdpoc} xoi & yova tat Aret 
Tat Nó xoi cài A-/wvar tive xa geing {0v} Y Npwwv 1 8otuóvov / edyduevor xol Pbovres 
{Obovtec} Adtov xai Auervo-/ v Todcootev xai œdtoi xor à obajatc xoi vOv xal ic TOV ünavta xpó- 
vov, voir Éric Lhóte, 2006, no. 8, p. 47-51. Pour cette lamelle Lhóte propose une datation 
entre le 111° et la moitié du 11° siècle. Toutefois, il admet que peu de textes peuvent être 
datés avec précision, le principal critére de datation étant le style d'écriture. Les lamelles 
les plus anciennes pourraient méme remonter à la moitié du vie siècle qui est considéré 
comme le terminus post quem. Voir Lhöte 2006, p. 11-21. D'autres lamelles demandent 
à l'oracle d'indiquer « auquel des dieux ou des héros il faut sacrifier » ou « quel dieu ou 
héros il faut honorer » : voir SDGI 11 1563 (Lhóte no. 3) ;1566 A (Lhóte no. 66) ; 1587 (Lhóte 
no. 68). Comparer en outre Lhóte no. 2, 22, 106. 
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avant notre ére et, plus particuliérement, en Carie. Là, plusieurs inscriptions 
attestent les honneurs cultuels et les prétrises attribuées au Saiuwv d'un bien- 
faiteur (ou d'une bienfaitrice) ou à des fondateurs d'associations religieuses5. 
Comme Jean-Mathieu Carbon l'a justement suggéré, il s'agit probablement 
d'une typologie locale d'héroisation qui prend la forme d'une « daimonisa- 
tion ». Dans au moins un cas, il semble que ce processus de divinisation ait eu 
lieu lorsque le bienfaiteur était encore vivant*®. 

Une troisième signification souvent rattachée au Ödainwv est celle qui 
exprime le destin de l'individu. En ce sens, le terme est souvent utilisé comme 
synonyme de «sort » ou fait référence à une véritable divinité du sort. Cette 
signification est également présente dans la langue dès l'époque archaique^". 
En ce sens, daiuwv peut être utilisé avec une acception négative, pour exprimer 
une destinée impitoyable et inéluctable : une telle signification apparait, par 
exemple, dans la poésie gnomique et chez les tragiques, mais également sur 
plusieurs inscriptions funéraires à partir de l'époque classique tardive. Là, le 
sort prend la forme d'une puissance divine malfaisante, envieuse qui enléve 
l'homme au monde des vivants pour l'amener dans l'Hadés^8. Toutefois, en 
tant que responsable du sort humain, le daiuwv peut également être rapproché 
de l'idée de génie tutélaire et personnel et peut ainsi faire l'objet de prieres et 
de vénération’. I] s'agit, en outre, d'un concept repris par Platon dans sa doc- 
trine sur le jugement des ämes aprés la mort, notamment dans le mythe d'Er. 
Là, le öaiuwv veille à l'accomplissement implacable des destinées humaines, en 
accompagnant l'àme vers son cycle des renaissances: comme le souligne jus- 
tement Andrei Timotin, le daiuwv est alors l'expression du destin que l'homme 
s'est fixé®°. Le lien étroit que le daiuwv entretient avec l'idée de destin person- 
nel est également à l'origine du culte du «bon démon » (ayadös Satuwv) et de 
son association avec tvyy, le «sort». Ce culte, attesté dés l'époque classique 


45 SEG 54.1117 : voir Carbon 2005 ; une prêtrise en l'honneur du « 8atuov d'Arissis et de son fils 
Hermias » est mentionnée dans la stèle bilingue d'Hyllarima (SEG 55.1113). On peut voir, à 
ce sujet, l'étude d'Adiego, Debord et Varinlioglu 2005. 

46 SEG 591210: voir, récemment, Rigsby 2009, p. 75-77. 

47 Une liste des références littéraires se trouve déjà en Hild 1892, p. 12-14; Timotin 2012, 
p. 19-26. Dans des passages comme Ar, Plut. 6 ou Paus. 9, 21, 3, le mot vaut simplement 
pour « sort ». 

48 Une première recherche dans le Supplementum Epigraphicum Graecum donne une qua- 
rantaine de références, étudiées par Nowak 1960. 

49 Voir, par exemple, Pi., O. 13, 105 ; P. 3, 108-109 ; Aesch., Ag. 1341-1342. Voir encore la divinité 
favorable en Thgn. 1, 349-350 (daiuwv £c0Aóc) ; ou le daipwv &ropoyóc invoqué par Hécube 
à cóté des dieux (Eur., Hec. 164). 

50 Pl, Phd. 107d-e ; R. 617d-e ; 620d-e : voir Timotin 2012, p. 61-62. 
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à Athénes?!, connait une popularité croissante en Grèce et au dehors à partir 
de l'époque hellénistique ou il revét des formes et des caractéristiques spéci- 
fiques selon les différents contextes religieux. Il se développe davantage en 
Asie Mineure (notamment en Carie) et surtout en Égypte oü il est étroitement 
associé à la fondation d'Alexandrie par Alexandre le Grand?2, 

Comme évoqué précédemment, l'association entre le ðaipwv et l'àme du 
défunt est également démontrée par le fait que le titre de daiuoveg est par- 
fois appliqué aux &AdoTopss, aux &wpoı ou, plus généralement, à ceux qui sont 
morts de maniére violente ou imprévue. Si l'on considére que les puissances 
liées aux morts non vengés s'attachent à l'individu et à sa famille de maniére 
inéluctable et potentiellement perpétuelle, alors cette association pourrait 
encore avoir ses origines dans l'idée de destin. À partir de l'époque classique, 
lorsque le terme apparaît dans les tabellae defixiones, le lien entre la repré- 
sentation du défunt comme daiuwv s'enrichit de nouvelles significations. En 
effet, dans les defixiones, le daiuwv correspond véritablement au cadavre du 
défunt auprès duquel le texte est déposé. Dans quelques cas, ce daiuwv est 
invoqué comme puissance douée d'une agentivité propre, véritable medium 
de l'efficacité du sortilége, qui agit comme un assistant des divinités majeures 
protagonistes des defixiones (Hécate, Perséphone, Hermés)93. Cette tradition 
continuera de se développer dans les defixiones plus tardives, ainsi que dans 
les papyri magiques?*. 

Ce rapide aperçu nous montre que l'association de l'àme de l'individu - 
mort ou vivant — avec son destin constitue une dimension trés riche, durable 
et féconde de la représentation du Satuwv. D'après Giulia Sfameni Gasparro*5, 
il s’agit de la conception la plus ancienne, à rapprocher de l'étymologie du mot, 
qui se rattache au verbe 8aíopou, « diviser », « distribuer sa part »56. Il demeure 
très difficile d'établir si Satuwv indiquait à l'origine une puissance divine indé- 
finie (comme le suggérait Louis Gernet), une puissance déjà étroitement liée 


51 Ar, Eq. 105-107 ; V. 525. 

52 Il n'existe pas d'étude exhaustive des cultes voués à l'agathodaimon. Pour un premier 
aperçu, on peut voir Dunand 1981 (LIMC); Sfameni Guasparro 1997, p. 77-83; pour 
Alexandrie, voir Ogden 2014. 

53 Le témoignage le plus ancien est représenté par une defixio du Céramique athénien 
datant du 1v* siècle av. notre ère (DTA 102 = Gager 1992, no. 104) ; à comparer avec CIG 
I 1034 (111° siècle av. notre ère). Voir, à ce sujet, la belle étude de Bravo 1986 ; comparer 
également avec la tablette du cimetière de Pella publiée par Jordan 2000, no. 31, où la 
malédiction est adressée au dieu macédonien Makrón et aux démons. 

54 Le rôle des Gaiuoves dans les papyri magiques fait l'objet d'un intérêt croissant dans la 
recherche: voir Fauth 1998 ; Sfameni Gasparro 2001; Németh 2013 ; Pachoumi 2013. 

55  Sfameni Gasparro 2015, p. 414. 

56 DELG, Sv. daloucı ; Boisacq 1950, s.v ; Frisk 1960, vol. 1, s.v. 
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à l'individu et à son destin, ou bien les deux (la puissance indéterminée du 
sort ?), car le mot a une polyvalence marquée dés le début de son apparition 
dans la langue grecque. Caractérisé par une pluralité de traits et de champs 
d'actions, ce terme est impossible à classer dans une seule catégorie et ne peut 
être exposé dans un schéma cohérent. Toutefois, il apparaît important de rele- 
ver quelques aspects qui interviennent fréquemment dans la représentation 
du daiuwv lorsqu'il n'est pas utilisé comme synonyme de deöc. Premièrement, 
il semble avoir un lien privilégié avec la sphére humaine, et notamment avec 
la dimension individuelle de l'existence, ce qui accentue l'idée de destin per- 
sonnel. Comprendre le daiuwv comme représentation d'une réalité divine qui 
intervient dans la sphère humaine est donc substantiellement correct”. Un 
deuxième trait récurrent est l'aspect chtonien qui peut être attribué au daluwv. 
En effet, comme déjà évoqué, l'interprétation ancienne du passage hésiodique 
permet de qualifier les Satuoves d’enıydövioı en opposition aux dieux oöpavıoı?®. 
De cette dimension dérive également le lien du daiuwv avec le monde des morts 
ainsi qu'avec l'âme défunte. Cette relation peut se décliner de deux manières : 
positivement, lorsque le daiuwv apparait comme «gardien », « protecteur », 
ou bien négativement, lorsqu'il se manifeste comme « vengeur » tel une puis- 
sance punitive. 

Quant à la présence des 3aípovec dans le rituel, celle-ci demeure réduite, 
méme si le nombre de témoignages épigraphiques et papyrologiques permet 
de modifier partiellement le cadre pour l'époque postclassique. Au-delà du 
dossier sur le bon démon, qui semble étre le seul destinataire d'un culte qui 
lui est propre, on a vu que le aiuwv pouvait intervenir dans certains processus 
d'attribution d'honneurs divins à des étres humains à statut spécial. En outre, 
dans la pratique magique attestée par les defixiones et les papyri, les dainoves 
fonctionnent comme assistants ou agents des dieux. On peut enfin ajouter, 
avec une certaine prudence, le témoignage offert par le papyrus retrouvé à 
Derveni, prés de Thessalonique, trés probablement lié à des environnements 
orphiques. Ce texte, dont l'extréme complexité d'interprétation ne permet pas 
encore de consensus scientifique, revét une importance considérable pour 
l'étude de la démonologie dans les courants liés à l'orphisme, tout en témoi- 
gnant également de la polysémie du démonique. Le daiuwv est d'abord men- 
tionné au singulier dans la troisiéme colonne, comme puissance tutélaire 
assignée à chacun ([8atp]ov yiveralı &x& ]ovox lec [póc, «un daiuwv est préposé 
à chacun comme guérisseur »). Dans les lignes suivantes, des Saluoves appa- 
raissent au pluriel dans un rôle bien différent: [yàp At}xy ESwAeag [vovO]evet 


57 Gernet 1917 ; Detienne 1963. 
58 Voir West 1978, p. 182 ; Ercolani 2010, p. 173-175. 
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Ov &x [occ tv] Engel oi] dE SJaipoves ol ward [yñs o]bG£xor[s..... tInpodan, 
Gen ünmperen. Ils agissent comme agents de rétribution souterrains (ol xatà 
[Yfc) associés aux Érinyes et se distinguent clairement des dieux qu'ils servent 
(Oev ónp£ta)99. Ce texte ancien s'avère précieux car il témoigne de la subor- 
dination des Saluoves aux dieux, et ce, déjà à l'époque classique. En outre, cette 
présence d'un démon tutélaire et de démons punitifs semble étre la base du 
systéme démonologique futur. Toutefois, il faut se méfier du risque d'interpré- 
ter le témoignage de Derveni comme représentatif de la « religion orphique » 
tout court, notamment en ce qui concerne la représentation des démons. Les 
textes des lamelles dorées provenant de Thurii en Grande Gréce, par exemple, 
nous transmettent une représentation des daioves comme puissances divines 
étroitement associées et substantiellement identifiées aux dieux$?. De telles 
inconsistances sont dues, entre autres, à l'interprétation de l'orphisme comme 
catégorie religieuse cohérente ; interprétation qui pose un certain nombre de 
problémes methodologiques®!. Une étude plus détaillée de cette documenta- 
tion sortirait largement du cadre de mon enquéte et restera donc de l'ordre 
du desideratum ; néanmoins, dans le cadre de cette étude, on retiendra que 
l'ensemble du matériel épigraphique et papyrologique semble appeler à une 
reconsidération du rôle du öaiuwv dans la pratique religieuse? 

En résumé, l'ensemble des traditions qui recourent à la catégorie de daiuwv 
revelent une espéce du divin qui peut, à bien des égards, étre distinguée des 
dieux, sans pour autant étre explicitement caractérisée comme puissance 
intermédiaire. De plus, bien que le mot puisse étre utilisé dans une acception 
péjorative, rien n'indique que les Satuoves soient représentés comme une caté- 
gorie de puissances dont la nature est fonciérement mauvaise, ni, d'ailleurs, 


59 Colonnes III 4-9; comparer avec VI 2-3 (j'utilise le texte de l'editio princeps de 
Kouremenos, Parassaglou, et Tsantsanoglou 2006). La premiere traduction autorisée du 
texte du papyrus a été fournie par Tsantsanoglou 1997. Pour un essai récent d'interpréta- 
tion dela démonologie du papyrus de Derveni, voir Piano 2016, p. 131-190 et bibliographie 
relative, surtout aux p. 135-142. 

60 1G XIV 6411. 3-4 (= 6 Thurü 4, l. 2 Johnston et Graf 2013, p. 14-15) : Épyopat«t» Ex <x>a- 
dapa<v> nada<pd, x0»o«viov Baal tg, KAE {ua} xa<i> EdBouAed xoi Beoi Boot d<al>uoves 
Nor ; voir aussi 7 Thurii 5, |. 2. 

61 Pour une premiere introduction aux différentes approches de la catégorie d'orphisme, 
voir l'état de la recherche rédigé par Fritz Graf dans Graf et Johnston 2007, p. 50-65. Voir 
également les remarques de Radcliffe Edmonds 111, 2013, p. 71-92. Je remercie vivement 
Doralice Fabiano pour nos discussions autour de l'orphisme. 

62 À la différence des papyri magiques, dont les études ont le vent en poupe, le dossier 
épigraphique n'a fait l'objet d'aucun travail d'ensemble suite à celui de Nowak (1960). Il 
mériterait donc une nouvelle analyse de détail, surtout à la lumiére des nombreux témoi- 
gnages (inscriptions, lamelles, defixiones) publiés ces derniéres années. 
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éthiquement connotée. Il faudra attendre la tradition inaugurée par Platon et 
poursuivie par ses disciples pour voir apparaitre de nouveaux développements 
sémantiques liés à cette notion. 


3 Le Saiuuwv des philosophes comme figure de la médiation et la 
re-sémantisation de la catégorie de démon 


Nous avons déjà remarqué que la catégorie de Saiuwv était peu opératoire du 
point de vue mythologique. Elle n'intervient, en effet, que rarement dans les 
mythes traditionnels et, exception faite de la bréve mention d'Hésiode, elle ne 
faitl'objet ni de narrations, ni d'étiologies. Cette absence du domaine mythique 
est contrebalancée par le succés considérable de cette notion dans la spécula- 
tion philosophique. Le daiuwv est connu par les présocratiques, exploité par la 
tradition pythagoricienne, et, d'aprésle témoignage de Derveni, il pourrait avoir 
joué un rôle dans les cosmogonies orphiques$?. Il est, en outre, repris par la 
mythologie de facture platonicienne, comme, par exemple, dans le mythe d'Er. 
Tel quel'a déjà bien relevé la recherche, la pensée philosophique platonicienne 
etle platonisme en général jouent un róle fondamental dans la représentation 
explicite du Saiuwv comme être intermédiaire. Cette représentation ouvre la 
voie à la création d'une vraie démonologie dans les différentes traditions de 
l'époque hellénistique, tout d'abord grâce à l'œuvre de l'Académie et de ses dis- 
ciples Xénocrate et Chrysippe, connus surtout à travers Plutarque, mais égale- 
ment gráce à Plutarque lui-méme, particuliérement intéressé par l'élaboration 
d'un savoir démonologique®. A cet égard, plusieurs études reconnaissent dans 
les « figures platoniciennes du daluwv »65 un moment charnière dans la trans- 
formation de cette notion. Parmi les différents usages platoniciens, un passage 
fameux du Banquet s'avére particuliérement intéressant pour mon analyse. 
Lorsqu'elle décrit la nature d'Éros, Diotime affirme que « tout ce qui présente 
la nature d'un daiuwv est intermédiaire entre divin et mortel » (xai yap mâv tò 
Sotuóvtov peta&d Ge 0go0 te xo) 0vr00)96. Dans le même passage, et toujours à 


63 Outre les travaux déjà cités de Marcel Detienne (1959; id. 1963), sur la démonologie d'Em- 
pédocle, voir, plus récemment, Martin et Primavesi 1999 ; Primavesi 2001; Gain 2007. 

64 Pour la démonologie platonicienne et post-platonicienne ce travail est redevable de l'ex- 
cellente étude de Timotin 2012; pour Plutarque, les recherches de Frederick Brenk (sur- 
tout 1977 ; 1986 ; 1998) demeurent un point de référence incontournable. Pour un premier 
apercu sur les développements de la démonologie dans les traditions du stoicisme, on 
peut voir récemment Algra 2009. 

65  Jemprunte cette expression à Timotin 2012, p. 37. 

66 Pl., Smp. 202d-203a (trad. Brisson, Paris, Flammarion, 2004). 
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travers la bouche de Diotime, Platon attribue à ce Saiuwv une fonction d'inter- 
préte (£punveüov) et de messager entre les hommes et les dieux (dianopduedov). 
De plus, il lui assigne la tutelle des priéres, des sacrifices, des oracles, dela man- 
tique, des incantations, des mystéres et de la magie, à savoir l'intégralité du 
domaine religieux. Diotime précise en effet que « le dieu n'entre pas en contact 
direct avec l'homme, mais c'est par l'intermédiaire de ce daiuwv que de toutes 
les maniéres possibles les dieux entrent en rapport avec les hommes et com- 
muniquent avec eux, à l'état de veille ou dans le sommeil »67. 

L'interprétation de ce passage mérite quelques remarques supplémentaires. 
Tout d'abord, il faut garder à l'esprit que le discours de Diotime sur la nature du 
démonique se refere ici spécifiquement à Eros, dont Platon contribue considé- 
rablement à transformer le portrait, et duquel il exploite une ambiguité déjà 
inhérente au dieu dans la tradition grecque. Éros était, en effet, représenté, 
d'un cóté, comme puissance cosmique et primordiale, de l'autre, comme divi- 
nité assistante et subordonnée à Aphrodite®®. En outre, l'usage de la notion 
de 8aíucv dans l'œuvre platonicienne reste complexe et multiple méme si, 
dans certains passages, l'on percoit une tendance à mettre en avant la fonction 
de médiateur occupée par cette entité. J'ai déjà fait mention de la réélabora- 
tion des dainoves gardiens dans la tradition hésiodique dont le Cratyle élargit 
la catégorie aux hommes sages de tout temps, par le biais d'une étymologie 
secondaire qui fait dériver daiuwv de Sajpwv, « savant », « expert »9?. On peut 
lire de manière similaire l'équation posée entre le daiuwv et la partie ration- 
nelle de l'âme humaine élaborée dans le Timee par laquelle l'homme est relié 
à la fois au monde naturel et à la divinité"?. Mais c'est surtout aux élèves de 
l'Académie qu'on doit une généralisation du discours platonicien qui s'élargit 
jusqu’à définir les daiuoves dans leur ensemble comme une catégorie d'êtres 
intermédiaires. C'est donc à l'intérieur de ce cadre qu'on voit se développer une 
représentation des daiuoves comme appartenant à un niveau intermédiaire 
entre les hommes et les dieux. Comme l'a mis en lumière Sfameni Gasparro”!, 
ces puissances font de plus en plus l'objet d'une spéculation cosmologique, 
ontologique et anthropologique. 

À la suite de cette vulgarisation du discours platonicien sur les Saiyoves, une 
distinction entre bons et mauvais daiuoves commence à se mettre en place. 
Une des idées centrales de ce développement est la sensibilité des daiuoves aux 


67 Ibid.: Deéc de dv8ponw où uelyvuraı, SM Sid Tobtou nâdd tot ý Aula xat SidAExtos Osotc 
Tpóc dvOpwrous, xai &ypryyopóct xod wadebdount. 

68 Voir, à cet égard, les remarques de Pirenne-Delforge 1989, p. 230 sqq. 

69 Pl., Cra. 397d-398c. Comparer R. 415a-c ; Plt. 271C-274d ; 309c. 

70 Pl. Ti. goa-c. 

71 Voir Sfameni Gasparro 1997 ; id. 2009. 
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passions humaines. L'idée est présente dans un passage de Xénocrate, cité par 
Plutarque dans son ouvrage sur la disparition des oracles : 


Il sera prouvé par des témoignages clairs et anciens qu'il existe cer- 
taines étres, situés comme dans une zone limitrophe entre les dieux et 
les hommes, susceptibles aux passions mortelles (7&6 Dud) et aux 
vicissitudes du sort, qu'il est correct que nous vénérions en les considé- 
rant comme des démons selon la tradition des pères et en les appelant 
comme tels?2. 


L'idée de dieux soumis à une forme de pathos était &trangere à la philosophie 
de Platon?3. Cette idée, qui se développe par la suite, contribue considérable- 
ment à démontrer l'existence de Ôaiuoves malfaisants que l'on peut, sans hési- 
tation, définir comme « démons » chez Xénocrate. Le philosophe continue 
en expliquant que le monde des õaipoveç est partagé en son sein, notamment 
en fonction de différentes caractéristiques : alors que, chez certains, l'aspect 
passionnel est imperceptible - les rapprochant ainsi des dieux — chez d'autres, 
c'est la nature affective et irrationnelle (naðntıxòv xoi dAoyov) qui prédomine. À 
ces derniers sont attribués les expiations, les jours néfastes, les mysteres et les 
sacrifices humains : « Je crois pouvoir dire que de telles pratiques ne s'adressent 
à aucun des dieux, mais à des mauvais démons (gadAot dainoves) qu'il s'agit 
d’ecarter, de fléchir et d'apaiser»"^. L’adjectif qoüXoc qualifie à plusieurs 
reprises les démons dans l'œuvre philosophique de Plutarque”®. Littéralement, 
cet adjectif signifie « simple », cependant, il est souvent doué d'une acception 
péjorative et méprisante et doit étre, ici, compris dans le sens de « banal », 
« mauvais », ou « inférieur » : il souligne autant l'infériorité des démons aux 
dieux que leur caractére méchant. En s'appuyant sur Xénocrate, Plutarque 
prolonge cette description des démons en les définissant comme « ministres » 
(Aettovpyol Den) et «servants » (Örepyraı) des dieux: les uns, préposés aux 


72 Plut. Def orac. 416c 4-9 [= Xen., fr. 222 Isnardi Parente = 23 H] : 8e8e(Eerou petà naprüpwv 
TAPHV Kal roXo Gv, Sti pÜoels xtvéc Elon Wamp Ev MEBopiw dewv xai dvopwrwv Sexduevart zu 
Ovytà xai neraßoAds Avayxalas, od¢ Satuovac 6PBDÇ Éxet KATA vópov morcépov YYOUMÉVOUS xai 
övoudlovras cépecOot. 

73 Elle apparait pour la première fois dans l'Epinomis pseudo-platonicienne (984-985), un 
texte probablement composé par un éléve de l'Académie. 

74 bid. 417c [= Xen., fr. 230 Isnardi Parente = 25 H.], trad. Flaceliere, Paris, Les Belles Lettres, 
1947. Plutarque insere la réflexion de Xénocrate dans un discours plus large sur le róle des 
démons dans les mystéres et la divination (ibid., 426—429). Pour un commentaire plus 
détaillé des rapports entre la pensée de Xénocrate et sa reprise par Plutarque, voir Turcan 
2003; Timotin 2012, p. 93-99 ; Brenk et Lanzillotta 2017, p. 47—49. 

75 Plut. Det orac. 418f 5; 419a 5 ; 420d 3 ; Is. Os. 361a 2 ; Quaest. rom. et gr. 277a 1; Dio 2, 6. 
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oracles, aux mysteres et à la divination; les autres, funestes et chargés des 
vengeances’®, La nouvelle perspective inaugurée par Xénocrate, et poursuivie 
par Plutarque, a des conséquences importantes. D'une part, elle ouvre la voie à 
un discours sur la mortalité des démons, tel que développé dans le célébre pas- 
sage sur la mort du dieu Pan, représenté comme le maître des démons". Par ce 
biais, les démons sont de plus en plus associés à des créatures qui, tout en jouis- 
sant d'une grande longévité, ne sont néanmoins pas immortelles, telles que les 
nymphes et les sirenes”®. D'autre part, Plutarque déclare ouvertement que son 
discours est fondé sur l'autorité d'une tradition ancienne qu'il fait remonter 
non seulement à la philosophie présocratique, mais aussi à Homère et Hésiode. 
Cette démarchelui permet d'inclure dans la catégorie du démoniaque certaines 
figures du mythe, tels que les géants ou Typhon, ainsi que des divinités orien- 
tales dont le mythe relate la mort, tel qu'Osiris?*. La catégorie du démoniaque 
devient ainsi apte à donner une interprétation rationalisante de la mythologie 
traditionnelle ainsi que des cultes étrangers. Cette démarche se retrouve encore 
chez un auteur comme Strabon, d'aprés lequel peuvent étre définis comme 
Saluoves tous les rpônoot Dem, «les adjuvants des dieux», qui sont censés 
faire l'objet d'un culte chez les peuples étrangers$?. D'ailleurs, cet usage de la 
catégorie de daluoves comme outil d'interprétation des divinités adjuvantes 
ou mineures vénérées par les étrangers n'est pas inconnu aux traditions phi- 
losophiques juives. À cet égard, il vaut la peine d'observer que, lorsque Philon 
d'Alexandrie décrit la maniére dont les Grecs vénérent des entités naturelles, 
telles que la terre (« qu'ils appellent Kore, Demeter et Pluton ») et la mer (« qu'ils 
appellent Poséidon »), il mentionne également un groupe nourri de divinité 
marines asservies à ce dernier (dainovas EvaAloug Ündpxous att) qu'il qualifie 
de öaiuovec®!. Dorenavant, toute une série de figures de la tradition seront désor- 
mais relues et interprétées selon cette optique proprement démonologique. 


76 Plut. Def orac. 417b. 

77 Plut, E. Delph. 394a ; Plut., Det orac. 419a-420a. 

78 Plut. Def orac. 421a. 

79 Plut, Is. Os. 360a sqq. 

80 Strabo 10, 3, 19. 

81 Philo, Decal. 54-55: xoXo0ct yàp ol nev thv yv Köpnv, Anunteav, TAobtwva, mv dE Odat- 
tav Hocedava, daluovas evarioug óndpyouc aùT npocavanAdrrovres xoi Ospormeloc Gut 
Aouc neydAous Appevwv te xai Den, “Hoav dé tov depa xai tò nüp "Hpaiotov xai HAtov 
AnoMwva xod ceAnvyy "Aptenıv xai Ewopdpov Agpodityy xol otiABovra ‘Epuñv («En effet, 
certains appellent la terre Koré, Demeter et Pluton, et la mer Poseidon, en lui assignant 
des puissances marines qui lui sont soumises ainsi qu'une grande foule de servants máles 
et femelles, et ils appellent l'air Héra, le feu Héphaistos, le soleil Apollon, la lune Artémis, 
l'étoile du matin Aphrodite et l'étoile brillante Hermes »). 
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Il ne sera donc pas étonnant de voir Hésychius les qualifier comme « démons 
errants »8? quand il parle des figures de type Gello et Mormo. 

Il serait tentant de reléguer les discours de Platon, Plutarque et Philon 
au domaine de la spéculation philosophique, et, à certains égards, la tenta- 
tion est bien justifiée. Il est trés peu probable, par exemple, que l'association 
entre daluwv et voüc développée dans le Timee ou les correspondances entre 
les Goiuouec, les éléments du cosmos et les figures géométriques élaborées 
par Xénocrate, reflétent des croyances répandues. Il faut néanmoins consi- 
dérer que ces spéculations ont exercé une certaine influence sur le róle des 
Saluoves dans le développement de l'astrologie hellénistique, dont le succès 
allait bien au-delà des cercles intellectuels®?. De plus, nous avons vu qu'une 
distinction entre dieux, Öaiuoves et héros n'était pas inconnue de la pratique 
religieuse attestée par les inscriptions de Dodone et le témoignage des lexi- 
cographes semble aller dans la méme direction. En outre, l'idée d'un daiuwv 
mauvais qui annonce la mort ou inspire des décisions infortunées apparait à 
plusieurs reprises dans les ceuvres non philosophiques de Plutarque, notam- 
ment dans les récits des Vies. Dans la Vie de Romulus, la stérilité qui s'abat sur 
la ville et la pluie de gouttes de sang sont attribuées à la colère divine (uo ug 
Saıuöviov) qui frappe la cité. Toutefois, à la lumière de la description des activi- 
tés des daiuoves dans le traité Sur la disparition des oracles, il est difficile de ne 
pas interpréter le qualificatif daıuövıov comme exprimant davantage l'hostilité 
divine qui punit les habitants. D'ailleurs, en cette occasion, Romulus purifie la 
ville par des sacrifices expiatoires. Dans la Vie de César, la présence d'une sta- 
tue de Pompée dans la salle où le meurtre de César eut lieu apparaît comme le 
signe qu'une puissance divine (tt Saiuwv) avait marqué ce lieu pour le crime^. 
LAthénien Demade semble poussé par une entité définie de la méme manière 
(8atptovóc xtvoc) — que l'on pourrait traduire par « inspiration divine » ou bien 
par « démon » — à se rendre en ambassade en Macédoine, où il sera égorgé à 
son arrivée?5, Dans la Vie de Galba, le tribun Honoratus reproche à ses soldats 
et à soi-méme d'avoir trahi le général non pour des raisons fondées, ni pour 
choisir le meilleur parti, mais sous l'action d'un démon (ôaiuovés tivos) qui 
les poussait à la trahison?6. Enfin, le mauvais démon (xaxös 8atp.ov) prend la 


82 Voir supra, p. 52-53. 

83 Sur le daiuwv dans l'astrologie hellénistique, on peut désormais faire référence au travail 
de Greenbaum 2016. 

84 Plut, Caes. 66, 1. 

85 Plut., Phoc. 30, 9. 

86 Plut., Galb.14, 1. 
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forme d'un étre à l'aspect étrange et terrible qui apparait dans la nuit à Brutus, 
en lui annonçant sa mort à Philippes®”. 

Les témoignages collectés par Plutarque, ainsi que les traditions qu'il réé- 
labore, démontrent pour cette époque une superposition entre la notion de 
Saiuwv et celle de démon. Ils ouvrent également les portes au développement 
d'une véritable démonologie dans la pensée grecque. Nous sommes, tou- 
tefois, encore loin de la relation univoque entre daiuwv et démon annoncée 
par Detienne. Méme si l'on ne peut pas nier qu'une certaine systématisation 
du savoir sur les démons soit à l'oeuvre à l'époque hellénistique, quelques 
remarques peuvent étre avancées à cet égard, qui aménent à nuancer une 
vision trop unilinéaire de la trajectoire sémantique du mot. Premiérement, 
nous avons vu que dans la démonologie grecque l'appellation de Saiuwv n'est 
pas exclusivement réservée à des puissances malfaisantes, mais qualifie éga- 
lement des entités dont la fonction est protectrice et tutélaire, ressemblant 
alors plutót à de « bons génies ». Deuxiémement, les traditions religieuses qui 
attestent une différenciation entre démons et dieux ne sont jamais comple- 
tement cohérentes, mais laissent entrevoir une diversité interne : les sources 
orphiques constituent, sur ce point, un excellent exemple. En outre, méme chez 
un auteur comme Plutarque, Öaiuwv n'a pas une signification univoque : dans 
son traité sur la superstition, par exemple, la séparation entre dieux et démons 
reste beaucoup moins nette par rapport à d'autres ouvrages philosophiques? 
et, parfois, le terme garde tout simplement sa signification traditionnelle de 
«sort »89. De plus, le cadre offert par la documentation épigraphique et par les 
papyri met en évidence plusieurs domaines d'usage de cette catégorie encore 
à l'époque tardive. Elle apparait dans des contextes divers, comme celui de 
l'épigraphie funéraire, du culte honorifique, des rituels magiques, des textes de 
malédictions, et d'autres, sans oublier que le terme peut encore valoir comme 
synonyme de deöc. Le fonctionnement du daiuwv dans chacun de ces contextes 
répond à des logiques spécifiques et montre des caractères à chaque fois dif- 
férents. La polysémie de cette catégorie religieuse à l'époque hellénistique n'a 
donc pas encore cessé d'opérer. 


87 Plut. Brut. 36, 6-7. Sur les démons dans les Vies de Plutarque, voir les remarques de Brenk 
1998, p. 179 sqq. 

88 Plut. Superst. 168c. 

89 Par exemple en Brut. 40, 7 et Luc. 19, 6. 
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Apres avoir tracé les trajectoires sémantiques ainsi que celles des notions reli- 
gieuses recouvertes par le terme daiuwv, une attention particulière doit être 
réservée à la forme Sœuôviov. C'est notamment cet adjectif neutre substan- 
tivé qui est utilisé dans la Lxx à la forme plurielle et, moins fréquemment, au 
singulier?®. L'adjectif daıuöviog est présent déjà dans l'épopée homérique où il 
apparait au vocatif pour apostropher un interlocuteur qui montre un compor- 
tement inattendu ou aberrant. La formule, difficile à traduire, est bientót deve- 
nue figée, au point qu'elle peut étre employée méme lorsqu'un dieu s'adresse 
à un autre dieu°!. Dans sa forme substantivée, Satuôvios n'apparaît pas avant 
l'époque classique : Euripide semble avoir été le premier à utiliser ce mot pour 
indiquer une puissance divine indéterminée??, Dérivé de daluwv, 8otpóvtov 
partage l'ambiguïté sémantique du premier. De la méme manière que Go luan 
est un synonyme de Deéc, Gotuóvtov peut signifier tout simplement « puissance 
divine », en fonctionnant comme un synonyme de zé deiov, « la divinité?? ». 
L'ambivalence inhérente à datuövıov apparaît davantage chez Platon. Là, l'ad- 
jectif est l'attribut de onyetov, le signe d'origine divine qui accompagne Socrate 
souvent sous forme de voix (pwvn)?*. La forme substantivée tò Souëuo est 
plus rarement utilisée en ce sens, sous-entendant oyyetov®® pour indiquer le 
signe socratique. À ce propos, il n'est pas inutile d'observer qu'en ce contexte 
l'expression tò 8otpóvtov est de préference traduite par les spécialistes par « le 
daimonique » (ou «le démonique »), notamment pour éviter de charger le 
signe socratique d'une connotation « démoniaque » qui serait trop moderne 
et donc inappropriée. D'ailleurs, le même signe peut également être qualifié 


go L'usage du singulier est limité au livre de Tobit, alors que les autres livres de la Lxx ont la 
forme plurielle. Voir infra, p. 80-81. 

91 Hom, il 1, 561 (Zeus à Hera) ; 2, 190, 200; 3, 199 ; 4, 31 (Zeus a Hera) ; 6, 326, 407, 486, 521; 
9, 40 ; 13, 448, 810 ; 24, 194 ; Od. 4, 7745 10, 472 ; 14, 443 ; 18, 15, 406 ; 19, 71; 23, 166, 174, 264. 
Comparer également Hes., Th. 655 (un des Titans adresse la parole à Zeus). Voir l'étude 
classique de Brunius-Nilsson 1955 et les remarques récentes de Pirenne-Delforge 2019. 
D'aprés Paul Brown (2011), qui adopte une approche cognitive, la grammaticalisation de 
la forme Gau äus ouvre la voie à des usages connotés positivement chez les auteurs suc- 
cessifs, tels que, par exemple, Platon, où l'apostrophe exprime politesse et amitié. 

92 Eur, Bacc. 894; Phoen. 352 ; fr. 152 (Nauck). Voir François 1957, p. 53 et 313. 

93 Surla synonymie entre ctoc et Saipovioc, voir, déjà, Schmidt 1876, p. 6 sqq. 

94 Pl, Ap. gıc-e ; 40a; 40€ ; 41d; Euthd. 272e ; R. 496 ; Phdr. 242b—c ; voir aussi Alc. 103a-b ; 
105d-e; 124c-d ; Thg. 128d—131a. Pour un aperçu bibliographique sur le signe socratique, 
on peut voirle volume édité par Pierre Destrée et Nicolas Smith (2005). 

95 Pl, Euthphr. 3b ; Tht. 151a. 


LE CONTEXTE GREC 73 


de ĝeîov?®. Ainsi, divin et démonique semblent, d'un côté, conçus comme étant 
deux concepts trés proches, notamment lorsque Socrate décrit le fonctionne- 
ment de sa « voix » en disant qu'il y a en lui « quelque chose de divin et démo- 
nique » (ër pot Helöv «t xal 8otpóvtoy yiyvetat)7. Les deux adjectifs peuvent 
parfois méme être utilisés comme de véritables &quivalents®®. D'un autre côté, 
l'ambiguïté profonde de la notion de daıuöviov émerge nettement chez Platon, 
car la nature du daıuövıov est à la base de l'accusation portée contre Socrate 
par Mélétos ainsi qu'à la base de la défense socratique qui suit dans l'Apologie. 
L'accusation contre Socrate, rapportée par la bouche du philosophe, est « de 
corrompre les jeunes gens, de ne pas croire aux dieux (Beoös) auxquels croit la 
cité et de leur substituer des nouvelles entités divines (Saipovia xotvd) »99. La 
tradition ancienne, ainsi que la critique moderne, comprennent cette accusa- 
tion comme faisant référence au signe socratique dont je viens de parler!00, 
L'expression Gotpóvta xotv& indique des puissances divines qui ne sont pas 
conformes à celles vénérées par la cité et qui, de ce fait, sont considérées 
comme illégitimes. Le terme daıuövıa est ici utilisé en opposition à 8eoi, avec 
une valeur dépréciative. En revanche, la défense de Socrate rattache ces entités 
divines (Saipovia) aux Saipoves et insiste sur l'identification traditionnelle de 
ces derniers aux dieux. Il suggère ainsi la pleine divinité des Ôaiuoves, tout en 
soulignant la contradiction interne à l'accusation de Mélétos: 


«Maintenant, ne considérons-nous pas les démons (ðaiuovaç) comme 
des dieux ou des enfants des dieux ? Oui ou non ? » « Oui, assurément ». 
« Alors, si j'admets l'existence des démons (8atpovoc), comme tu le 
déclares, et si, d'autre part, les démons sont dieux à quelque titre que ce 
soit (el nev Oot tives io ol Oœiuoves), n'ai-je pas raison de dire que tu te 
moques de nous ? Tu affirmes d'abord que je ne crois pas aux dieux, et 
ensuite, que je crois à des dieux, du moment que je crois aux démons 


96 PL, An. 31c. 

97 Ibid. 

98 En Ap. 40a-b Socrate parle de sa pavtixy tod Satpoviov ; ensuite de to tod 0:00 ouustou Je 
partage les réserves de Brisson (2005, p. 4) à l'égard de l'interprétation de Motte (1989) qui 
lit le Sauuéviov socratique à la lumière des daiuoves « gardiens » de La République (617-620) 
ou du Phédon (107). Comme je l'ai déjà relevé, les usages de cette catégorie chez Platon 
demeurent multiples et ne sont pas complétement superposables. 

99 Pl., Ap. 24d (trad. Croiset, Paris, Les Belles Lettres 1959, légèrement modifiée). 

100 Pour les sources anciennes, voir Xénophon (Mem. 1, 1, 2-4), mais aussi Flavius Joséphe 
(Ap. 2, 263). 
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(Oeod¢ ody Yyobpevov påvar pe Ogobc ad nyelodaı méAw, Eneiönnep ye dalno- 
vat Yr yoO puo) »101, 


La réponse socratique se termine en rebondissant sur la division tripartite 
des puissances divines en dieux, démons et héros (27e-28a). Ce passage est 
d'autant plus intéressant pour notre analyse que l'accusation de vénérer des 
nouvelles divinités se retrouve dans la LXX et, par son biais, sera reprise dans 
le Nouveau Testament. Il faudra toutefois relever que, bien que formulés dans 
un langage similaire, ces passages renvoient à deux contextes conceptuels 
différents. Chez Platon, ces puissances ne sont jamais présentées comme de 
faux dieux, ce qui sera par contre le cas dans les textes bibliques. Dans l'Apo- 
logie, le statut de ces divinités est questionné car elles n'ont pas été intégrées 
de manière officielle au culte de la cité, ni privé ni public: par conséquent, 
leur adresser des rituels peut représenter un danger pour les intéréts de la cité. 
Autrement dit, il ne s'agit pas ici d'un conflit de type « théologique », mais 
d'ordre procédural et pratique!?, 

Le passage de Platon n'est donc pleinement compréhensible que si l'on pos- 
tule une nature ambivalente et mouvante des daiyoves sur laquelle se fondent, 
à la fois, l'accusation qui les différencie des dieux et la défense de Socrate qui 
les rapproche des puissances divines traditionnelles de la religion grecque. 
Ce n'est probablement pas un hasard si l'accusation de Mélétos utilise le mot 
Sœuôvia au lieu de dainoves pour indiquer des puissances ou des pratiques qui 
ont à voir avec le divin sans correspondre véritablement aux divinités offi- 
cielles de la cité. 

Le 8otpóvtov exprime encore son ambivalence après Platon, le terme gar- 
dant le sens générique de « divinité ». Dans une épitaphe en hexamétres et 
distiques retrouvée au Céramique d'Athènes et datant du 111° s. av. n. è., une 
femme appelée Minaco se plaint de ne pas avoir rec la juste gratitude qui lui 
était due, ni de la part de sa famille, ni de la part de la divinité qui est rendue 
ici par l'expression à daunoviov : « tout en étant une femme, je n'ai pas obtenu 
une juste reconnaissance, ni de la part de ceux dont je l'espérais, ni venant 
de la divinité »!9?, Comme nous l'avons vu, daiuwv apparaît fréquemment 


101 PL, Ap.27c-d: Toùç 8£ daluovas oùyi rot Geovs yenyobueda à Oev nada ; PIS} ov ; Tévu ye. 
Ovxoöv einep Salnovas nyoduat, cc od Phs, el rev Deal ctvéc cic ol dalnoves, ot àv el ô iyw 
pui ce alvirreoden xod xapıevrileoden, Bods ody Myobnevov påvar pe BEodç ad vy yeioOot náv, 
énednep ye daiuovas Yyoönaı (trad. Croiset, Paris, Les Belles Lettres, 1959). 

102 Voir, en ce sens, les remarques de Garland 1992, p. 145-150. 

103 1611? 12141 (= SEG 58.241), vv. 3-4: 0000 dE toradrn den od Sixatov xcexópuc uot /odte rap’ àv 
alunv obte dë daınoviov. Je reprends ici l'édition et la traduction de Cairon 2008. 
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en contexte funéraire avec le sens de divinité ou de sort alors que la forme 
Saıuöviov est trés rare dans l'épigraphie!?^ : dans le cas de l'épitaphe de Minaco, 
elle pourrait être expliquée par des raisons métriques car la forme daunoviov 
permet de compléter la fin du pentamétre. 

Une certaine instabilité apparait encore chez Plutarque où tò 8otpóvtov 
recouvre parfois les significations de Goluouec : le « démoniaque » peut, alors, 
être compris comme qualité propre aux 3aípovec intermédiaires!95. Plus sou- 
vent, le terme vaut simplement pour « puissance divine », ou «sort »106, I] 
faut, toutefois, remarquer que dans certains contextes narratifs l'expression 
to Satuoviov semble avoir été choisie davantage pour indiquer une puissance 
surnaturelle responsable d'événements néfastes pour les hommes. Cette ten- 
dance est repérable surtout dans les Vies où le terme peut indiquer une puis- 
sance divine indéterminée responsable d'un fléau ou dela mort d'un individu, 
ou alors un signe divin qui se manifeste à travers des phénoménes naturels 
extraordinaires, tels qu'un tremblement de terre, des éclairs ou des éclipses. 
Par exemple, dans la Vie de Thésée tò Satudviov est la puissance divine qui 
détruit la région en envoyant la peste ; dans la Vie de Pericles un dauuövıov s'op- 
pose aux plans des hommes!Y”. l'usage du mot ne paraît pourtant ni exclusif 
ni systématique car les incursions divines dans la vie humaine peuvent égale- 
ment être attribuées aux Geo ou à des puissances divines qui, tout en restant 
indéterminées, sont qualifiées par tò Ociov. 

En revanche, les occurrences plutarchéennes de la forme plurielle (daıuövıc) 
semblent renvoyer à un usage plus cohérent et moins nuancé. Cette donnée 
s'avére d'autant plus intéressante dans le contexte de cette enquéte qu'il s'agit 
du terme qui apparait la plupart du temps dans la Lxx. Le mot est employé par 
Plutarque en trois contextes. Premiérement, il qualifie un présage ou un pro- 
dige negatif!0®. Deuxièmement, les 8otpóvto désignent les mauvais démons qui 
errent autour de l'air et affligent les hommes, tout en prenant la forme de véri- 
tables spectres qui préfigurent la mort, tels qu'ils sont décrits dans les Vies de 


104 Voir les quelques occurrences rassemblées par Nowak 1960, p. 31-37. 

105 Voir, par exemple, Plut., Def. orac. 416d 2 ; 418c 13 (mais ici la forme est au pluriel) ; Quaest. 
plat. 999e 1; également l’adjectif en Fab. Max. 17, 5, 4. 

106 Parexemple, Plut., Alex. 14, 8, 2 ; Eum. 19, 3, 3; Num. 4, 6, 4; Rom. 28, 3, 6. 

107 Respectivement Plut., Thes. 15, 1; Per. 34, 4. Pour le daıuövıov qui se manifeste à travers des 
phénomènes naturels voir Cic. 49, 6, 6 et Dio 24, 3. Dans la Vie de Romulus, l'apparition sur- 
naturelle d'un phallus dans le foyer qui annonce sa naissance est définie comme pdoua 
Satpoviov. Voir, également, la colère divine en Rom. 24, 2 discutée plus haut. 

108 Plut. Nic. 4,1; Sull. 1,1; Dio 24, 3; Them. 10, 1. 
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Dion et de Brutus!??. Troisiemement, daıuövıa indiquent l'ensemble des démons 
en tant qu'entités clairement distinguées des dieux comme, par exemple, dans 
la description des origines du sacrifice oà Plutarque distingue les prétres en 
charge des rituels aux dieux de ceux qui sont préposés aux rituels pour les 
démons (800 8' foav iepets nap’ adroi, 6 pèv rept tà Oela Teruyuévos, 6 dE mepl tà 
Saıuövia)O. La catégorie de 8otpóvto permet également d'interpréter les récits 
d'apparitions surnaturelles des fantómes et spectres transmis par la tradition 
comme des démonstrations de l'existence d'entités démoniaques dont l'auteur 
parle plus longuement dans ses ouvrages philosophiques. Dans le prologue des 
Vies de Dion et Brutus, Plutarque souligne que l'élément le plus extraordinaire 
partagé par ces deux biographies est l'apparition du fantóme menagant qui 
préfigure leur morts (pågpatoç eis öv oùx edpevods napayevouevov). Dans ce 
passage, Plutarque rend explicite la relation entre mauvais démons et spectres 
qui, vraisemblablement, faisaient l'objet d'un certain nombre de croyances et 
de discussions à son époque: 


Il est vrai que certains rejettent ce genre de phénoménes en prétendant 
que jamais un homme sensé n'a eu la vision d'un démon ou d'un spectre 
(pdvraoua Saiuovos und elöwAov) et que seuls les petits enfants, les femmes 
et les gens dont l'esprit est dérangé par la maladie, trainent avec eux [...] 
Mais si Dion et Brutus, hommes pondérés, des philosophes, peu enclins à 
se laisser surprendre ou duper par une impression quelconque, furent si 
vivement affectés par une apparition qu'ils la racontérent à d'autres, je ne 
sais si nous ne devons pas admettre cette tradition des anciens, si étrange 
qu'elle soit, selon laquelle les démons mauvais et envieux (w¢ tà padha 
Saıuövia xal Bäoexoug), jaloux des hommes de bien et s'opposant à leur 
actions, suscitent en leur esprits des troubles et des frayeurs qui agitent 
et ébranlent leur vertu!!!, 


109 Plut. Dio 2, 2-4. 

110 Plut., Quaest. rom. et gr. 292c ; voir, également, E Delph. 394c ; Sera 549e. 

111 Plut., Dio 2, 4-6 : xaltoı Aöyog Tiç Eotı TAY Avaıpobvrwv TA TOLADTA, undevi dv vobv ExovTI mpo- 
ONEGEIV pavraoua daiuovos und’ ElöwAov, AX nauddpıa xat yovari xai Tapapépous dl oð- 
vetaty &vôpwnouç [...] ei dé Alwv xal Bpoûtos, &vöpes eußpidels xoi pirdcopot xal mpd¢ oddev 
Anpoopareis o08' eddwtot nAoç, oÙtws Und péouatos ÖLereßnoav, wote xol PEdoat npóc 
étépous, oùx olda un TAY ndvu naAaıav Tov dtonwTaToV dvoryxacOG uev npoodeyeodan Adyov, 
ws TÀ paa Soupovia xal Bdoxava, npoopdovoövra tots dyotoig &võpåor xoi tais mpdkeoıv 
EVIOTANEVA, Tapayds Kal póßovç Éndyet, velovra xoi opåňovta THY dperyv. (trad. Flacelière, 
Paris, Les Belles Lettres, 1978). 
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On retrouve ici les padAa daıuövıa dont il sera question dans le traité Sur la 
disparition des oracles: dans la suite du texte précédemment cité, Plutarque 
annonce d'ailleurs qu'il traitera plus en détail de ces créatures dans d'autres 
ouvrages. En outre, un passage des Questions grecques clarifie le fait que les 
« démons inférieurs » (ou « mauvais ») des philosophes sont des puissances 
dont les dieux se servent pour la punition publique des hommes impies et cou- 
pables (olovraı pirdcogor patra Sapdvia meptvootety, oic of Geol Önnlois yp@vraı 
«xal» xoractais Emi tods dvocíouc xoi ddixoug avOpwmous)". Il semble donc que 
la forme daıuövia s'utilise davantage pour définir la catégorie des démons, 
non seulement en tant qu'entités subordonnées aux dieux, mais également 
comme véritables puissances malfaisantes. Une réception de cette catégo- 
rie est attestée dans les pratiques décrites par les papyri magiques. Alors que 
Zolu apparaît souvent dans ces papyri pour indiquer une puissance person- 
nelle adjuvante ou assistante du magicien, daunövıov (utilisé comme qualificatif 
ou substantivé dans la forme zé daınöviov) et Saiuôvia sont plus rares. Quand 
ceux-ci apparaissent, ils semblent avoir une signification différente de celle de 
Saluwv car ils se réfèrent exclusivement à des démons mauvais ou à des mau- 
vais esprits qu'on essaye d'écarter ou de soumettrell3. Les influences juives de 
la catégorie de daınövıov dans les textes magiques des époques hellénistique 
et impériale sont bien connues et ce n'est pas un hasard si des expressions 
telles que le x&v nveôua Saiuôviov « tout esprit démoniaque », ou x&v nveĝpa 
xoi 8otpóvtov, «tout esprit et tout démon», apparaissent dans une recette 
qui est vraisemblablement d'origine juive, ladite recette de Pebechis contre 
les possédés (PGM 4, 3007-3086)", La référence à l'esprit est probablement 
à considérer comme un indice supplémentaire de l'origine juive du charme: 
je reviendrai sur ce point dans les prochains chapitres. À ce stade, je me 
contenterai d'avancer une hypothese de travail qui concerne la sémantique du 
Saıuöviov/dcınövie dans la Bible des Septante. Les spécialisations de ce terme 
qu'on retrouvera dans la Lxx (puis, par celle-ci, dans le Nouveau Testament) 
puisent amplement dans une tradition déjà attestée à l'époque hellénistique 
où l'on trouve des tendances à utiliser le terme öaıuövıov pour indiquer dava- 
tage des entités malfaisantes et intermédiaires. Dans le contexte strictement 
grec, ces tendances demeurent pourtant mouvantes et non systématiques car 


112 Plut., Quaest. rom. et gr. 277a. 

113 PGM (Preisendanz): 1, 115 (novepà 8otpóvia) et 4, 86 (Sapovia) ; 4, 3034, 3061, 3072, 3077 
(nvedua Sardviov) ; 12, 282 ; 13, 798-99 (daıuövıov) ; 5, 120 (Tò daınöviov). La seule exception 
partielle est représentée par 5, 164-169, où Tà daıuövıa apparait dans une formule qui sert 
au magicien pour appeler et maitriser toutes les typologies possibles de démon. 

114 Voir Bohak 2008, p. 194-214. 
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la catégorie du Satudviov ne perd jamais complètement sa valeur polysémique. 
En revanche, les innovations apportées par la LXx contribuent à une spécia- 
lisation des significations qui deviennent, pour ainsi dire, exclusives et figées, 
en favorisant certains domaines sémantiques au détriment des autres. La LXx 
se trouverait, donc, au coeur d'une sémantisation ultérieure de cette notion qui 
passe, pourrait-on dire, du « daimonique » polysémique grec, caractérisé par 
une nuance saillante de « destin », au véritable « démoniaque » tel que je l'ai 
défini lorsque j'ai traité des démons proche-orientaux. C'est, donc, cette hypo- 
thése de travail que je me prépare à mettre à l'épreuve dans le chapitre suivant. 


CHAPITRE 3 


Les scénarios du démoniaque dans la Lxx 


Comme déjà mentionné, toute recherche sur les représentations des démons 
dans la Lxx ne peut et ne doit pas étre exclusivement réduite à une étude du 
vocabulaire employé pour définir les entités démoniaques. Toutefois, une ana- 
lyse des domaines sémantiques couverts par la notion de Sauuôviov dans la LXX 
est incontournable et s'avére utile comme travail préliminaire. En effet, cette 
analyse permet d'une part, de déterminer les scénarios de base dans lesquels le 
démoniaque s'inscrit dans la Lxx et les innovations potentielles amenées par 
rapport à la Bible hébraïque. D'autre part, une telle enquête amène à confron- 
ter la manière dont le terme est utilisé dans la Lxx à des emplois plus généraux 
du mot à l'époque hellénistique, permettant ainsi de comprendre les rela- 
tions de dépendance, écart et innovation par rapport à la catégorie de daluwv/ 
dauuövıov, tel que mis en évidence dans le chapitre précédent. Étant donné qu'il 
a parfois été soutenu que l'entrée de ce mot dans les textes bibliques ainsi que 
dans la littérature du Second Temple rédigée en grec pourrait s'accompagner 
d'une nouvelle conception du demoniaquel, il me semble, alors, qu'une telle 
investigation s'impose. Je présenterai donc les contextes où le mot 8otpóvtov 
fait son apparition, en les analysant à la lumière du cadre religieux et culturel 
hellénistique dans lequel cette catégorie s'inscrit. 

Lors du répertoriage des occurrences de daınövıov dans la Lxx, un constat 
assez frappant émerge: tout d'abord, au regard du texte hébreu sous-jacent, 
ce terme intervient dans des contextes dans lesquels l'on ne s'attendrait pas 
nécessairement à le trouver. En revanche, certaines puissances dont la nature 
démoniaque est assez prononcée dans la Bible hébraique ne semblent pas 
avoir été comprises comme des démons par les traducteurs anciens. Dans 
ce deuxiéme cas, il s'avére que ces puissances ont fait l'objet d'un procédé 
de re-sémantisation assez complexe rendant difficile l'identification de leur 
nature. Il s'agit, notamment, des deux grands démons de la tradition juive, 
Azazel et Lilith, mais également d'un passage obscur de la Genése qui, d'aprés 
certaines interprétations, préserverait en hébreu un ancien nom de démon (le 
prétendu « démon de la porte » en Gen 4,7). Pour mieux saisir l'étendue et les 
limites de la notion de démon dans la Lxx, il convient de nous pencher sur ces 
processus de transformation, en commengant par l'étude de la présence du 
mot datdviov dans ce corpus. 


1 Riley 1999, p. 238. 
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Le mot öaınövıov apparaît dix-huit fois dans la Lxx. Parmi ces occurrences, sept 
se trouvent dans des livres traduits de l'hébreu et trois dans des livres préservés 
ou composés seulement en grec, ou dont l'existence d'un original hébreu est 
discutée. En outre, sept occurrences du mot sont concentrées dans le livre de 
Tobit, seul contexte de prose puisque tous les autres passages sont des textes 
poétiques. La distribution est assez inégale: mise à part une occurrence dans 
le Pentateuque, le mot est attesté surtout dans les Psaumes et il parait parti- 
culiérement apprécié par le traducteur d'Isaie. Une vue d'ensemble des équi- 
valences montre que, comme c'est souvent le cas dans la Lxx, le terme grec 
traduit plus qu'un mot en hébreu. Vice-versa, le méme terme hébreu peut étre 
rendu en grec par plusieurs équivalents selon les différents contextes. Il est 
toutefois possible d'établir une hiérarchie des correspondances. 

Sed est l'équivalent le plus fréquent de daıuövıov dans la LXX. Aaınövia traduit 
la forme plurielle sedim une fois dans le Pentateuque, à savoir dans ce qu'on 
appelle couramment le « chant de Moise », dans un passage oü l'on reproche 
aux Israélites de vénérer de nouveaux dieux à la place de Yhwh (Deut 32,17). 
Cette équivalence apparait également dans le Ps 106,37 (= 105,37 LXX), dépen- 
dant de Deut 32. Le passage de Bar 4,7, dont on a seulement la version grecque, 
montre également une dépendance littéraire à Deut 32. On peut donc vrai- 
semblablement imaginer que, si une Vorlage hébraique de Baruch a existé?, 
elle devait avoir le mot sedím à la place correspondant aux daıuövıa grecs. Le 
texte de Deut 32 est également reproduit dans la deuxième ode (Od 2,17), sans 
variations significatives pour ce verset. On notera, au passage, que tous les 
textes où le mot sed apparait datent, au plus tôt, de l'époque postexilique?. Les 
chercheurs ont parfois insisté sur le fait que dans la Bible hébraique le mot 
est connu seulement à la forme plurielle. Il faut, toutefois, mentionner que 
Sarpóviov au singulier est largement attesté dans le livre de Tobit. À cet égard, 
il convient de souligner que dans les manuscrits de Tobit retrouvés à Qumrán 
où le passage a survécu nous trouvons régulièrement les formes sd ou Sd’ à Pen- 
droit correspondant*. En outre, comme nous le verrons par la suite, le Satpoviov 


2 Lexistence d'une Vorlage hébraique, traditionnellement acceptée par la plupart des cher- 
cheurs depuis les études de Kneucker 1879 et Tov 1975, est remise en question par la recherche 
récente: pour une introduction au probléme, voir Assan-Dhóte et Moatti-Fine 2005, p. 55-56 
et 69-71; Ryan 2015, p. 487-499 ; pour un modéle patchwork qui combine traduction de l'hé- 
breu et composition en grec, voir Bogaert 2016, p. 596-597. 

3 Surla datation de Deut 32, voir infra, p. 186-187. 

4 4Q196,fr.1415; 4Q197 frg. 4113, ii 9 et 13. 
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du Ps 90,6 (= 91,6 TM)? correspond trés probablement à la lecture d'une forme 
singulière wased au lieu de yasüd. Cette lecture est vraisemblablement à attri- 
buer au traducteur, mais elle témoigne également de la familiarité des traduc- 
teurs grecs avec la forme hébraique au singulier. L'hébreu sed est normalement 
considéré comme un emprunt à l'accadien $edu® qui désigne autant un esprit 
protecteur qu'un démon néfaste lorsqu'il est accompagné par le qualificatif 
« mauvais »7. Bien que d'autres hypothèses aient été proposées, cette dériva- 
tion reste la plus vraisemblable. On recense une quinzaine d'attestations du 
mot sed dans les textes hébreux et araméens de Qumrán. On le trouve alors 
avec la graphie sdym ou sd'ym, qui signifie « démon »?. Il apparaît fréquem- 
ment en judéo-araméen et en syriaque, aux formes syd, syd’, Sydh et $ydt', sur- 
tout dans les listes de démons et mauvais esprits inscrites sur les amulettes et 
les bols incantatoires de l'Antiquité tardive”. Il est également attesté dans les 
Targums!! et il deviendra le substantif générique pour « démon » en hébreu 
rabbinique et modernel?. Plusieurs hypothèses, que j'analyserai en détail par la 
suitel?, ont été avancées pour comprendre l'origine et la signification des sedim 
en Deut 32. L'une d'elles concerne la relation entre un dieu Shed attesté ailleurs 
dans le Levant et le nom divin Shadday. Toutefois, il convient d'anticiper le fait 
qu'en raison, entre autres, de la datation tardive du texte de Deut 32, sedim 
doive ici étre compris dans le sens de « démon », à savoir dans le méme sens 
que celui attesté à Qumrän et dans la littérature du Second Temple. Il parait, 
par contre, improbable que ce terme puisse garder les « restes» d'un ancien 
nom divin Shadday dont la signification était probablement déjà mal comprise 
pour les rédacteurs du Pentateuque. 


5 Weeks, Gathercole, et Stuckenbruck 2004, p. 118, 185, 195, 197, 199. 
Zimmern 1917, p. 69 ; AHw, p. 1208; HALOT, s.v. ; Mankowski 2000, p. 138. 
Voir les exemples en CAD 17/2, s.v, p. 257-259; Marti 2017, p. 46-48; voir également 
supra, p. 37. 
Pour une discussion plus détaillée, voir infra, $ 6.1.3. 

9 4Q510 fr. 1,1. 5-8; 4Q5n fr. 10, l. 1-5 (Baillet 1982, DJD 7, p. 215-227), uQu (Garcia Martinez, 
Tigchelaar et Van der Woude 1998, DJD 23, p. 181-206) ; 4Q196, 14 ; 4Q197, 4 (Broshi et al. 
1995, DJD 19, p. 1-56). Les occurrences ont été répertoriées et discutées par Stuckenbruck 
2014 a, p. 85-87. 

10  Naveh et Shaked 1998 : bols no. 1; 2,8; 5; 10 ; 13; amulettes no. 7; 7 b ; 13. Kotansky, Naveh 
et Shaked 1992, l. 11, 13, 17, p. 8-9 (SEG 42, 1582). La Peshitta lit sydh en Lev 17,7 à la place de 
Zum du TM : voir ch. 5. 

11 Parexemple Targum Ongelos en Lev 17,7 ; Targum Ongelos et Neofiti en Deut 32,17 ; Targum 
Pseudo-Jonathan en Deut 32,10 ; Targum Jonathan en Is 13,21. 

12 Jastrow 1903, p. 1523-1524 ; Even Shoshan 1984, s.v. 

13 Voir infra, p. 184-202. 
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Aouuôvia apparaît donc comme un équivalent approprié pour $edim, dans 
un contexte oü la polémique contre les dieux des autres peuples revient à les 
comparer à des démons. Ce contexte représente l'un des scénarios majeurs 
d'emploi du mot dans la Lxx. La polémique contre les dieux des autres est 
également le sujet du verset 5 du Ps 96 (= 95,5 LXX) où daunövıa traduit l'hébreu 
élilim dans l'expression : ki kol €lohé ha'ammím ‘lilim (« car tous les dieux des 
peuples sont des nullités »). Elilim signifie littéralement « vanités », « nullités » 
et est l'un des termes récurrents dans la polémique contre les images et les 
idoles. Ainsi, pour le traducteur grec, la polémique contre les démons et celle 
contre les idoles se mélent en un seul discours. 

La condamnation de pratiques cultuelles non alignées avec les prescriptions 
de Yhwh est également au centre du chapitre 65 du livre d'Isaie oü, au verset 
3 du texte hébreu, il est question de sacrifices faits dans les jardins et d'encens 
brülés sur des briques. Ici, le texte grec ajoute une expression qui désigne les 
destinataires de telles pratiques : tots Satuoviotg & oùx ott, « aux démons qui 
n'existent pas ». Cette expression est ponctuée d'un obele chez Jérôme, indi- 
quant bien qu'elle ne se trouvait pas dans l'hébreu. Une variante préservée 
par la tradition lucianique lit toig oixoöcıw Le dans les maisons ») à la place de 
& oùx Zou. Cette expression pourrait traduire le premier mot du verset sui- 
vant: hayyosabim, lequel, sinon, n'apparaît pas traduit en grec!*. En tout cas, 
tots 8atpoviotc est sans correspondance en hébreu. D'après Isaac Seeligmann, 
Toi Önınovioıs & oùx Zorn serait alors une substitution secondaire à un texte 
grec original qui avait seulement toi¢ oixoĝow!5. Une telle hypothèse reste indé- 
montrable car la formule tots Satpoviots est préservée par tous les manuscrits : 
il est donc plus prudent de considérer qu'elle appartient au texte grec ancien 
d'Isaie et que l'expansion exégétique remonte au traducteur!6. 

Un cas de figure particulier à l'intérieur de ce scénario est représenté par la 
LXX d'Is 65,11. Ici, on polémique contre ceux qui préparent la table pour Gad 
(gd) et versent du vin pour Méni. Gad est attesté en hébreu biblique comme 
nom propre, comme toponyme et, ici, comme nom divin”. En outre, la forme 
gd' est bien attestée en judéo-araméen, nabatéen et palmyrénien pour indi- 
quer la divinité « fortune »18. La Lxx d'Isaie traduit Gad par daıyövıov et Méni 
par toy, « Fortune ». Il faut ici relever une certaine variation dans la tradi- 
tion manuscrite. Les formes Öaıuövıov et tyy sont inversées dans une série de 


14  Ziegler1939, p. 360, apparatus 1. 

15 Seeligmann 1948, p. 31. 

16 Ainsi Baer 2001, p. 176-177 ; Van der Vorm-Croughs 2014, p. 368-369. 

17  Lenom de Gad fils de Leah est rattaché par étymologie populaire au bon sort (Gen 30,11), 
voir infra, $ 6.2.2. Le toponyme Ba'al-Gad apparait en Josué 11,17 ; 12,7 ;13,5. 

18 Pour Gad et Méni, voir infra, $ 6.2.2. 
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manuscrits, à savoir que ton correspond à Gad et Sauuéviov à Meni!?. En outre, 
le Vaticanus et l'Alexandrinus préservent le datif 8otpovío alors que le Sinaiticus 
et d'autres témoins du groupe alexandrin ont la forme Saivovt, dérivée de 
Saiuwv9. Il est trés probable, comme le suggéraient, déjà, Isaac Seeligmann 
et, plus récemment, Joachim Schaper?!, que le traducteur ait reconnu dans les 
sacrifices offerts à Gad et Méni des formes de culte à la bonne fortune et au 
bon démon (désigné sous le terme d'agathodaimon), extrémement populaires 
aux époques hellénistique et romaine, en Égypte et dans le Levant. Cette inter- 
prétation pourrait également justifier la présence de la forme daiuwv comme 
forme originale choisie ici par le traducteur. Ainsi, dans ce cas spécifique, et 
tout en restant dans le contexte de la polémique contre les dieux étrangers, 
les divinités ne sont pas «réduites» à des démons comme dans les autres 
passages??, mais font directement référence aux cultes hellénistiques du bon 
démon et de la bonne fortune. 

Un autre contexte où le daıuöviov apparait est celui des maladies et des 
attaques démoniaques proprement dites. Ce scénario est notamment décrit 
dans le Ps 91 (= 9o Lxx) où le traducteur lit, comme nous l'avons vu, waséd 
(«et le démon») au lieu du verbe yasád (dérivé de $dd, « détruire », « rava- 
ger »). Dans le texte hébreu, d'autres agents divins, tels que Qeteb et Deber, 
apparaissent comme responsables de maux pouvant frapper les hommes. De 
la méme maniére dans la Lxx, la représentation des démons comme agents de 
maladie ne se limite pas à l'emploi de datuövıov, mais concerne toute une série 
d'autres figures et agents dont la fonction doit être analysée au cas par cas?3. 
Les attaques démoniaques sont également l'un des noyaux narratifs du livre de 
Tobit où daıuövıov qualifie le démon Asmodée. Il est raisonnable de penser que 
les attaques démoniaques dans le Ps 91 et dans le livre de Tobit ne soient pas 
envisagées comme maladie générique, mais plus spécifiquement comme une 
forme de possession. En tant qu'activité attribuée par excellence aux démons 
et étant bien attestée dans la Bible hébraique, la possession représente donc 
un scénario ultérieur pour l'exploration de l'action du démoniaque. Comme 
Daniel Barbu l'a bien relevé?#, il faut toutefois préciser que dans la Bible ce type 


19 Voir Ziegler 1939, p. 361, apparatus 1. La correspondance tbyy-Gad est également rétablie 
par les réviseurs (ibid., apparatus 11). 

20 Voir Ziegler 1939, p. 361, apparatus 1. Cette forme est d'ailleurs préférée ici par Rahlfs. 

21  Seeligmann 1948, p. 99-100 ; Schaper 2010. 

22 Pace Riley 1999, p. 238. 

23 Voir infra, ch. 4. 

24 Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 307-308. Voir infra, ch. 7. 
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d'activité est confié davantage à des entités qualifiées comme « esprits » (rühöt, 
qui correspondent toujours au grec nveüuara) et, plus rarement, aux Gatuôvia25. 

Le terme daıuövıa, toujours au pluriel, a d'autres équivalents, notamment 
dans la Lxx d'Isaie où il traduit le mot $afrim, littéralement « bouc », en Is 13,21, 
et peut-étre l'hébreu siyyim en Is 34,14, un terme à la compréhension difficile 
qui renvoie aux habitants du désert et de la steppe. Nous nous trouvons, en 
effet, dans un contexte complétement différent: celui d'habitants de ruines, 
à savoir de villes qui ont été détruites et abandonnées à jamais, et dont la 
Babylone d'Is 13 est le paradigme. Dans un contexte similaire, on peut relever 
l'occurrence datpovia de Bar 4,35, également en référence à Babylone. Le choix 
de daıuövia comme équivalent pour ce type de créatures peut être expliqué par 
l'approche exégétique par laquelle le traducteur du livre d'Isaie a compris et 
retravaillé le paysage culturel et religieux lié à l'espace des ruines. Cet espace 
devra également étre analysé en détail?6. 

Essayons, à présent, de récapituler ces quelques observations sur l'usage de 
Saruöviov dans la LXX. L'hébreu sed, « démon », apparaît comme le principal 
équivalent pour le grec 8otpóvtov ` celui-ci traduit sed trois fois sur sept; Sed 
est en outre le terme correspondant régulièrement à Sauuôviov dans le livre 
de Tobit. Il faut alors comprendre pourquoi différents traducteurs ont choisi 
presque systématiquement d'employer l'adjectif substantivé daıuövıov au lieu 
du substantif plus commun Saipwv qu'ils avaient à disposition. Le choix des 
traducteurs s'inscrit dans un usage du mot de plus en plus spécialisé et bien 
attesté à l'époque hellénistique pour 8otpóvtov (et pour le pluriel Sauôvia), 
pour indiquer des entités malfaisantes et différenciées des dieux. En revanche, 
Saiuwv est une notion religieuse qui reste beaucoup plus complexe et forte- 
ment intrinséque à la religion grecque. En outre, son lien étroit avec la notion 
de destin rendait son usage difficile dans les contextes que l'on vient de décrire. 
Par rapport à daluwv, Gotpóvtov a un domaine sémantique qui est à la fois plus 
spécialisé et moins connoté, surtout à l'époque des traducteurs. De ce point 
de vue, ce n'est pas un hasard si la seule exception oü la tradition manuscrite 
préserve daiuwv est en Is 65,11, passage qui fait vraisemblablement référence au 
culte grec du bon démon. En outre, il faut considérer que l'équivalence entre 
Sedim et Sauuôvia fut initialement posée par le traducteur du Deutéronome. 
Par conséquent, elle a été gardée telle quelle dans une série de passages qui 
montrent une dépendance littéraire ou thématique à l'égard de Deut 32. En 
choisissant cette équivalence, les traducteurs contribuent à réduire l'ambiguité 
ultérieure du 3atpóvtov, ainsi qu'à en figer la sémantique comme équivalent de 


25 ` Voir par exemple, Jud 9,23 ; 1 S 16, 1-13; 1 R 22, 17-25; 2 Ch 18, 22. 
26  Voirénfra, ch. 5. 
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« démon ». Ce processus sera prolongé et complété dans d'autres traditions 
grecques du Second Temple mais aussi plus tard. Les versions grecques d'Hé- 
noch, par exemple, utilisent encore Sauévix pour parler des sacrifices aux 
démons faits par les humains détournés par les anges veilleurs, lesquels se sont 
unis aux femmes?’. Dans la version grecque du livre des Jubilés, Mastema est 
appélé 6 äpyuwv «àv Sauoviwv, «le chef des démons »28. Mais l'exemple révéla- 
teur en ce sens est, sans conteste, le Nouveau Testament qui enregistre envi- 
ron soixante occurrences de datdviov alors que Öaiuwv n'y apparaît qu'une 
seule fois??, 

Souligner le rôle de la Lxx dans la superposition des notions de daıuövıov 
et de « démon » ne signifie cependant pas nécessairement que la sémantique 
du daınöviov dans la LXX soit strictement univoque. Au contraire, l'analyse des 
contextes dans lesquels le mot apparait montre une sémantique encore « plu- 
rielle », et ce, à bien des égards. Une telle pluralité est également démontrée 
par le fait que d'autres équivalences sont possibles : outre celle entre Satpdovia 
et Sedim, on retrouve une correspondance entre daınövıa et « idoles » ou entre 
Saıuövia et certaines créatures qui peuplent les ruines. De plus, la manière 
dont le traducteur grec d'Isaie recourt à la notion de daıuövıov laisse apercevoir 
des différences significatives par rapport aux usages de cette catégorie dans 
le reste de la Lxx. Dans d'autres traditions du judaïsme hellénistique, notam- 
ment chez Philon et chez Flavius Joséphe, on repére d'ailleurs des occurrences 
de daiuwv et Gotpóvtoy encore parfaitement alignés aux usages philosophiques 
et littéraires classiques, à savoir que ces termes sont employés avec la signifi- 
cation de « destin », « divinité inconnue », voire tout simplement « divinité », 
et même d’« esprit défunt »°°. Ces exemples nous montrent que la littérature 


27 1Hén19,1-2; 99,7. Voir A.T. Wright 2005 b, p. 155-156 ; D.B. Martin 2010, p. 666-667. 

28  Jub17:16. Dans cet épisode, qui raconte le sacrifice d'Isaac, le nom de Mastema remplace 
celui de Yhwh : voir Olyan 1993, p. 25-26 ; Segal 2007, p. 210. L'épithéte ó &pxwv zéi 8otpo- 
viwy n'est pas attestée dans la version éthiopienne et elle est probablement une addition 
tardive, voir Charles 1917, p. 252. Sur ce passage voir également Brand 2013, p. 182-185. 

29 © Mt 8,31. Aaiyuwv apparait également dans le textus receptus de Mc 512 ; Luc 8,29 ; Ap 1614; 
18,2 : il s'agit, en tout cas, d'un nombre trés réduit d'occurrences. 

30 Philon semble notamment ignorer les significations de daiuwv et daıuövıov qui sont exclu- 
sives ala Lxx. Il utilise souvent daiuwv comme synonyme de 8e6ç pour indiquer une entité 
surnaturelle générique (outre Virt. 172, ou il cite Pindare, on peut voir Legat. 112 et Hypoth. 
6, 9), y compris dans un sens proche de celui de «sort », « destinée « (voir surtout Flacc. 
168, mais également Flacc. 179, Prob. 130, Prov. 2, 8). On peut voir également l'expression 
xarà Gaiuova, «sous inspiration divine» ou simplement « de manière providentielle » 
en Hypoth. 6, 1. En Legat. 65 daluocı désigne les esprits familiaux de l'épouse décédée de 
Caligula, notamment dans leur fonction d'esprits vengeurs alertés par un meurtre à l'in- 
térieur de la famille (celui de Silanus, beau-père de l'empereur et tué par ce dernier), ce 
qui constitue un acte d'impiété. Dans la Vie de Moise, 8ongóvtov indique une divinité dont 
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juive hellénistique ne constitue pas une exception par rapport à la polysémie 
du daiuwv dans le reste de la littérature grecque. 

Enfin, l'enquête sur la distribution du terme daıuövıov dans la LXX a permis 
de dégager une pluralité de scénarios ou de domaines dans lesquels les démons 
interviennent et qui seront analysés chacun en détail dans les chapitres sui- 
vants : celui des agents divins responsables de maladies et des fléaux ; l'espace 
des habitants des ruines et des villes abandonnées ; la représentation des dieux 
des autres et la relation entre démons et idoles. Ces scénarios sont présents à 
la fois dans la Bible hébraique et dans la Lxx, mais leurs déclinaisons et diffé- 
rences n'ont pas encore suffisamment été mises en valeur. En outre, d'autres 
notions « clés » de la représentation du démoniaque dans la Bible hébraique 
émergent dans ce cadre. Elles sont surtout liées à l'activité des esprits : puis- 
sances agentielles de la divinité et premières responsables des formes de pos- 
session, et dont l'analyse doit nécessairement étre prise en compte lors d'une 
enquéte sur les représentations du démoniaque dans la Bible. Avant d'analyser 
singuliérement chacun de ces contextes, il faut, toutefois, encore s'interroger 
sur la prétendue disparition dans la Lxx de certains démons « majeurs » de la 


Bible hébraique. 
2 Le va-et-vient des démons : Azazel et Lilith 
24 Azazel dans la Bible hébraique 


Protagoniste du grand rituel annuel de purification de la communauté décrit 
en Lévitique 16, Azazel est à bien des égards la principale figure démoniaque de 
la Bible hébraique. Il n'est janais nommé en dehors de ce chapitre qui est, par 
ailleurs, assez pauvre en détails concernant ses origines, son aspect ainsi que 
son histoire. Toutefois, le róle qu'il joue à l'intérieur du rituel permet d'avancer 
un certain nombre d'éléments concernant sa fonction et son rapport à Yhwh. 
Tout d'abord, Azazel est présenté comme une entité clairement distinguée de 
Yhwh, et qui, comme le démontre la structure méme du rite composé de plu- 
sieurs sacrifices, lui est soit mise en parallele, soit en opposition. Le tirage aux 
sorts des boucs ouvre la partie centrale du rituel de purification qui s'étend 


on ne connaît pas le nom (Mos. 1.276 : Balaam et Balaq s'arrétent sur une colline où il y 
a la stèle d'un dieu [Tıvos Satpoviov] vénéré par les habitants du lieu: il s'agit probable- 
ment d'une interpretation du Bamoth Baal de Num 22,41). L'adjectif daınövıos apparaît, en 
outre, deux fois dans le sens de « suprahumain », « extraordinaire » (Aet. 47, et 64). Pour 
le rapport entre anges et démons chez Philon voir infra, p. 204. Pour un traitement plus 
détaillé des continuités et des discontinuités par rapport à la notion de « démon » dans la 
LXX chez les auteurs juifs hellénistiques on peut voir Angelini, à paraitre. 
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du verset 7 au verset 2251. Dans un premier temps, alors qu'un des boucs est 
sacrifié pour Yhwh ({yhwh), l'autre est envoyé, vivant, à Azazel dans le désert 
(la'áza'zel hammidbará, versets 8-10). Deuxièmement, le verset 9 souligne que 
le bouc destiné à Azazel doit étre présenté au préalable devant Yhwh : ce geste 
semble indiquer une forme d'autorité de Yhwh sur Azazel. Ces deux puissances 
sont donc mises en parallele dans le rituel sans avoir, pour autant, un pouvoir 
équivalent. Troisiémement, le texte souligne le fait qu'Azazel est une puissance 
strictement associée au désert et aux espaces chaotiques. En effet, au verset 10, 
le bouc pour Azazel est envoyé dans le désert, ceci étant mentionné par son 
nom courant midbar. Au verset 22, qui explique la signification du rite pour 
Azazel (à savoir le fait que le bouc emporte avec lui les fautes de la commu- 
nauté), midbar est mis en parallèle avec l'expression eres gazerä (iz RWI 
1153 yin ns NOWI nou pas 98 onny 55 nx v5y, « et le bouc emportera sur 
lui toutes les fautes vers une terre stérile, et il enverra ce bouc dans le désert »). 
Cet adjectif attribué au sol est généralement traduit par « infertile », « stérile », 
en se fondant sur sa signification en arabe. Littéralement, l'expression signi- 
fie plus précisément « terre coupée », « terre séparée », puisque gezerá dérive 
de la racine gzr, « couper ». Elle indique donc, non seulement, son éloigne- 
ment de l'espace humain, mais également du domaine d'influence de Yhwh, 
à savoir le territoire où s'exercent les relations entre les hommes et la divinité. 
Comme le montre le Ps 88,6 ce territoire peut, en outre, étre métaphorique- 
ment comparé au monde des morts : les défunts sont « coupés » de la présence 
divine avec laquelle ils perdent contact: 9W8 Tap ^33U Dan 192 WAN nna 
nm Tra nnm my ana Xd («abandonné parmi les morts, comme les ‘percés’ 
couchés dans la tombe, et dont tu as perdu le souvenir car ils sont coupés de 
ta présence »)?2. Le sens de l'expression res gazerä en Lev 16,22 était encore 
clair pour le traducteur grec, qui rend gezerá par l'équivalent inhabituel &ßa- 
toç, « inaccessible », adjectif parfaitement approprié à ce contexte??, 

Enfin, il importe de relever qu'à l'intérieur de la construction rituelle com- 
plexe de Lev 16, Azazel n'est pas le destinataire d'un sacrifice à proprement 
parler, ni d'une offrande, mais plutót d'un rite d'élimination qui a pour but 
d'emporter les fautes de la communauté, lesquelles sont transférées sur le 
bouc, comme l'expliquent les versets 21 à 22. Le fait que ce bouc reste vivant, ce 


31 Pour une analyse détaillée du rite de purification annuelle de Lev 16, qui est en réa- 
lité beaucoup plus long et complexe, et composé de différents sacrifices, on peut voir 
Milgrom 1991 p. 1009-1084 ; plus récemment, Nihan 2007, p. 340-371 et la bibliographie 
relative. 

32 Ps 88,6. Sur l'expression eres gazerä, voir les remarques de Tawil 1980, p. 55-56 ; Nihan 
2007, D 354-355. 

33 Voir, à ce sujet, les remarques de Pietersma 2006 b, p. 410-412. 
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qui est rappelé à plusieurs reprises dans le texte, met en évidence la différence 
entre le rite destiné à Azazel et le sacrifice destiné à Yhwh?^. Les paralléles 
proche-orientaux et, plus largement, méditerranéens à ce rituel d'élimination 
ont été largement étudiés et ne doivent pas être rappelés ici?*. Il importe toute- 
fois de souligner que le rituel pour Azazel se différencie de la procédure sacri- 
ficielle normale. En effet, celle-ci implique une forme de négociation entre les 
deux parties. À l'inverse, le rituel de purification vise à écarter, éliminer, voire 
faire disparaitre à jamais les fautes de la communauté : comme tel, il se rap- 
proche des rituels typiquement adressés aux démons dans l'Antiquité?6. 

Les traits associés à Azazel tel qu'il est décrit en Lev 16 — c'est-à-dire l'ap- 
partenance à la sphére du chaos, la subordination à Yhwh et le fait d'étre des- 
tinataire d'une pratique de détournement - appartiennent pleinement au 
« réseau » qui caractérise le démoniaque au Levant, tel que je l'ai défini dans le 
premier chapitre. Ainsi, il est apparu difficile, méme pour ceux qui ont cherché 
à expulser toute trace du démoniaque de la Bible hébraique, de ne pas recon- 
naitre en Azazel une figure de demon?”. 

Une interprétation séduisante qui mérite d'étre discutée plus en détail est 
celle récemment avancée par Aron Pinker, pour qui Azazel serait une forme ou 
une manifestation de Yhwh dans le désert. Pour comprendre cette hypothese il 
faut revenir sur la question de l'étymologie du nom d'Azazel. Sur le plan philo- 
logique, l'hypothése la plus robuste et la plus largement acceptée est celle pro- 
posée par Bernd Janowski et Gernot Wilhelm. Ils considérent le nom Azazel 
comme composé de la racine du sémitique commun %z (en accadien Azazu/ 
ezezu, « étre en colére » ; en hébreu et dans les autres langues ouest-sémitiques 
la racine signifie d'habitude « être fort », « être fier ») suivi par le nom divin ‘F8. 


34  Lev16,10 et 20-22. 

35 Les études classiques sont Wright 1987, p. 15-74 ; Janowski et Wilhelm 1993 ; pour le dos- 
sier comparatiste grec un bon point de départ est Bremmer 1983. 

36 Voir supra, p. 25-40 ; p. 53-59. Voir, en ce sens, les parallèles avec les rituels contre les 
démons analysés par D. Wright 1987, p. 65-69. 

37 Blair (2009, p. 62) considère Azazel comme le nom propre d'un être surnaturel qui réside 
dans le désert, personnification du chaos et opposé à Yhwh: autrement dit, elle men- 
tionne les principaux traits qui caractérisent un démon au Levant. En revanche, l'ana- 
lyse de Frey-Anthes (2007, p. 61-63) est plus subtile. Elle a sans doute raison de rejeter 
la superposition immédiate de certaines créatures hybrides, telles que, par exemple, les 
boucs représentés sur les ivoires de Megiddo, avec l'Azazel biblique car une telle asso- 
ciation n'est pas suffisamment appuyée par les éléments textuels dont nous disposons. 
Néanmoins, sa compréhension d'une figure religieuse complexe comme Azazel exclusi- 
vement comme une « literarische Gestalt » (ibid., p. 240-241) me parait réductrice. Pour 
une critique du concept de paganisme littéraire, voir infra, p. 17-18. 

38 ` Voir également Dietrich et Loretz 1993; pour d'autres hypothèses étymologiques, voir la 
discussion en Janowski 1999 a, p. 128-131. 
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Cette lecture semble, entre autres, confirmée par la présence d'une divinité 
Aziz ou Azuz attestée par le théophore phénicien '5dzz, « serviteur d'Azuz »?? 
ainsi que par un théonyme gaditain zzmlk$trt, «Le fort Milkastart »*. Un 
théonyme “A-zu-zi est, en outre, attesté en néo-assyrien*! et un nom propre 
avec cette racine apparait déjà à Ebla*. Il paraît également assuré que 227 est 
la graphie originaire du texte biblique car cette forme est préservée dans deux 
textes retrouvés à Qumrán (voir tableau 12 ben Appendice). Le premier est le 
Rouleau du Temple, dans un passage qui réécrit le rite de Lev 1643. Comme c'est 
souvent le cas dans les écrits qumrániens, le texte biblique est reporté avec des 
réarrangements et de subtiles variations. Ainsi, le passage en question nous 
dit que le bouc est envoyé à üzazel hammidbará, une expression qui d'après 
William Gilders pourrait étre comprise comme « Azazel du désert », presque 
comme une épithéte d’Azazel**. Le deuxiéme texte est un pesher sur Azazel 
et les anges (4Q180), à savoir un commentaire du texte biblique. Dans ce cas, 
le récit de la création est réécrit et donc réinterprété, et Azazel y est nommé 
deux fois avec la graphie 2z'/^5. Cette graphie se retrouve encore sur quelques 
manuscrits du Pentateuque samaritain avec une premiére occurrence du nom 
en Lev 16,1046. La métathèse entre zayin et aleph qui a donné lieu à la forme 
massorétique inhabituelle zz/ en Lev 16 est probablement explicable par une 
forme de révérence du rédacteur envers le nom divin, et ce, à un stade ulté- 
rieur de la transmission du texte, mais, néanmoins, antérieur à la traduction 
grecque. On rappellera à cet égard que les procédés de métathése sont sou- 
vent employés pour des modifications phonétiques motivées par des raisons 
d'ordre « tabouistique »*”. Si la question étymologique est donc relativement 
claire sur le plan philologique, elle l'est moins au niveau de l'interprétation. 
La forme Sal pourrait être comprise soit selon la signification courante de la 
racine semitique occidentale, c'est-à-dire comme « la force du dieu », ou encore 


39 Zadok 1978, p. 57-58. 

40  Lipinski 1992, p. 52; Krahmalkov 2000, p. 363, s.v. z. Voir également les théophores (z)51 
et zzmlk : Lipiński, ibid. 

41 Zadok1978, p.57. 

42 Aziza, Vattioni 1987. La racine ‘zz est, d'ailleurs, à l'origine à une série de noms propres en 
hébreu biblique : Azaz, 'Uziel, Uza, etc. 

43 uQTS 26,113. 

44 Gilders 2012, p. 69. 

45 40180, fr 4, l. 7-8. Suite à l'editio princeps d'Allegro (1968, DJD 5, p. 79-80), le texte a été 
réédité par Dimant 1979 (7 2014, p. 385-390 ; voir également Garcia Martinez et Tigchelaar 
1997, p. 371-373). Pour une comparaison entre ce texte et les traditions hénochiques, voir 
Davidson 1992, p. 271-274 ; plus récemment, Gilders 2012. 

46  VoirSchorch 2018, p. 137 et tableau 12 a en Appendice. 

47 Mayer Modena 1982. Pour la notion de tabou linguistique, voir Cardona 1976, p. 140-141. 
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« le dieu fort » ; soit comme la « colére du dieu ». Cette derniére interprétation 
serait signifiante dans le contexte de Lev 16. De plus, elle nous présenterait 
la colére comme un agent de la divinité, ce qui a d'autres paralléles dans la 
Bible hébraique^8. Cependant, cette interprétation demeure peu probable car 
la signification de zz comme « colère » n'est jamais attestée en sémitique occi- 
dental, alors que la valeur de « force » est bien présente dans toute l'histoire 
du sémitique du nord-ouest, à savoir de l'ougaritique au judéo-araméen??. 
Au passage, il vaut la peine d'observer qu'un papyrus grec chrétien provenant 
d'Égypte, contenant une liste des noms divins et ayant, peut-étre, été destiné 
à être utilisé comme amulette, explique encore le nom grec Alan\ comme 
signifiant «la force de Dieu »°°. Dans ce contexte, Pinker comprend Azazel 
comme signifiant « dieu fort, fier »; il s'appuie sur l'existence du dieu Azuz 
dans le monde ouest-sémitique pour conclure que ce « dieu fort» qui réside 
dans le désert en Lev 16 ne serait autre que Yhwh lui-méme. Plus précisément, 
il s'agirait d'une méme divinité, vénérée sous le nom de Yhwh dans le temple 
de Jérusalem et sous le nom d'Azazel au desert?!. Toutefois, à mon avis, cette 
hypothése se heurte à une difficulté provenant du texte de Lev 16. Comme 
nous l'avons vu, au verset 10, on spécifie que le bouc destiné à Azazel doit, 
auparavant, étre présenté vivant devant Yhwh pour l'expiation. La formulation 
du rituel semble donc indiquer un rapport de subordination d'Azazel à Yhwh 
plutót qu'une identification entre les deux divinités. En outre, la qualification 
du désert comme eres gazerä, «terre séparée », met l'accent sur la distance et 
l'éloignement de la présence divine. Même si le nom d'Azazel pourrait origi- 
nellement renvoyer à celui d'une divinité proche-orientale, les indices pour 
une identification entre Yhwh et Azazel dans le contexte du rituel de Lev 16 
demeurent, à mon avis, assez faibles. Les deux sont plutót présentés comme 
deux divinités distinctes, dont la deuxiéme a un domaine d'action plus limité 
et reste associée à la sphère du chaos : deux traits qui ont été définis ici comme 
étant compatibles avec la sphére du démoniaque. En revanche, l'on pourrait 
se demander si le dieu proche-oriental Azuz - si c'est bien de lui qu'il s'agit — 
n'a pas subi un processus de « démonisation » lors de sa transposition dans 
la Bible hébraïque, selon un processus assez similaire à celui à l'œuvre pour 
d'autres divinités levantines, telles que Resheph et Deber®?. 


48 Voir, notamment, Num 17 et infra, $ 4.1. 

49 La racine peut avoir des nuances différentes : « être fort », « être insolent », « être fier ». Le 
domaine sémantique est celui de la force et de l'énergie. Voir S. Wagner 2001. 

50  P14,3 Preisendanz (vol. 2, p. 203 = Heidelberg G 1359) : Atanà : io xoc G00. 

51 Pinker 2007, p. 14-16. 

52  Voirénfra, ch. 4. 
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Si Azazel dans la Bible hébraique ne peut étre compris autrement que 
comme un démon, le fait qu'il ait été, pour ainsi dire, évacué de la traduction 
grecque souléve nécessairement des interrogations. Avant d'analyser plus en 
détail le texte grec et les procédés mis en ceuvre par le traducteur, il faut reve- 
nir d'abord sur les problémes liés à la transmission ancienne du nom d'Azazel 
et sur la diversité de la réception de cette figure dans l'Antiquité. Ces données 
permettront de mieux comprendre le cadre dans lequel les traditions de la Lxx 
se situent. 


2.2 La réception ancienne d'Azazel 

Selon une dynamique assez courante dans l'exégése ancienne, l'absence de 
détails sur Azazel dans la Bible hébraïque ainsi que la difficulté de son nom ont 
donné lieu à un processus d'expansion « midrashique » considérable dans la 
réception de cette figure. Tout d'abord, la nature démoniaque d'Azazel comme 
démon est amplifiée dans les traditions du Second Temple et captée par l'apo- 
calyptique. Les traditions hénochiques préservées dans le Livre des Veilleurs, 
un fragment des livres des Géants préservé à Qumrán, ainsi que d'autres 
textes qumrániens tels que le pesher 4Q180, inscrivent Azazel parmi les anges 
rebelles qui se sont unis aux femmes, engendrant la race des géants. Dans le 
Livre des Veilleurs, un ange nommé Asaél/Azazel est également responsable 
d'avoir enseigné aux hommes les arts métallurgiques, la teinture et l'art de 
travailler les pierres précieuses. L'insertion d'Azazel à l'intérieur du mythe 
des Veilleurs dans le premier livre d'Hénoch est reconnue comme secondaire 
par rapport au noyau original du mythe‘ et implique la connaissance et l'ap- 
propriation de thèmes provenant du chapitre 16 du Levitique°*. La tradition 
qui voit en Azazel un ange est également attestée dans les Oracles Sibyllins 
et dans le Testament de Salomon*5; elle est particulièrement complexe dans 


53 Le texte de 1 Hen 6-36, connu également comme « Livre des Veilleurs », représente la 
partie la plus ancienne du livre d'Hénoch. Ici, un ange nommé Asaél ou Azazel est men- 
tionné aux passages 6,7 ; 81; 9,6; 10,4; 10,8; 13,1 (voir aussi 1 Hen 54,5-6 ; 55,4; 69,2 qui 
ne sont pourtant attestés ni en grec ni en araméen). Le matériel narratif contenu dans le 
Livre des Veilleurs a une histoire littéraire complexe : la plupart des chercheurs reconnaît 
l'insertion d'Asaél/Azazel comme secondaire ou tertiaire. Voir Nickelsburg 2001, p. 191- 
201, et en dernier l'analyse de Bhayro 2005. Je remercie Matteo Silvestrini pour nos discus- 
sions autour de la présence d'Azazel dans le livre d'Hénoch. 

54 Voir, à ce sujet, Hanson 1977 ; Nickelsburg 1977 ; id. 2001; Stuckenbruck 2014 b ; Silvestrini, 
à paraitre. Sur la réception d'Azazel dans les traditions juives anciennes, voir également 
Stökl Ben Ezra 2003, p. 85-95, 124-134. 

55 Sib. Or. 2,215; T. Sol. 7,7. 
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l'Apocalypse d'Abraham?6 et se retrouve également dans les papyri magiques 
de l'Égypte gréco-romaine®”. 

Par la suite, une ligne d'exégése minoritaire interprète l'Azazel biblique 
comme faisant référence au nom du lieu oü le bouc est envoyé. Le passage le 
plus connu se trouve dans un traité du Talmud?®, mais cette interpretation est 
également attestée par quelques Targums?? et elle est probablement connue 
par Aquila. 

Enfin, l'on pourrait mettre en évidence une troisiéme ligne d'interprétation 
d'origine ancienne et faisant d'Azazelle bouc émissaire. Il s'agit d'une tradition 
fondée essentiellement sur la traduction de la Vulgate, notamment sur le caper 
emissarius traduit par Jéróme$9, qui n'a pas de véritable correspondant dans le 
texte hébreu. Cette interprétation a joui d'un certain succés dans les milieux 
chrétiens anciens (et modernes), et a été rapprochée, parfois improprement, 
des traditions grecques sur le papuax6çfl. I] convient, à cet égard, de préciser 
que, contrairement à certains rituels hittites et grecs, dans le texte hébreu de 
Lev 16, le bouc pour Azazel ne fonctionne pas comme un véritable substitut 
des péchés du peuple. En effet, le texte ne contient aucune indication concer- 
nant le fait que le bouc souffre à la place du peuple ou qu'il soit offert en substi- 
tution aux péchés : il est plutôt un véhicule chargé de transporter les fautes du 
peuple le plus loin possible? La Lxx est parfois indiquée comme supportant 
l'interprétation d'un « bouc émissaire »63: en réalité, comme on le verra, l'opé- 
ration mise en ceuvre par le traducteur est un peu plus complexe. 

Une telle variété d'interprétations de la figure d'Azazel est générée, entre 
autres, par les difficultés posées par son nom. Si la forme originelle du texte 
biblique peut étre reconstruite avec une relative certitude, le nom, quant à lui, 
fait l'objet d'un certain nombre de variations dés l'époque du Second Temple 
(voir tableau 12 a et b en Appendice). Plusieurs graphies sont attestées parmi 
les manuscrits de la Mer Morte. L'orthographe £l, à savoir la méme que 
dans le TM, est attestée dans un fragment araméen de Qumrán du Livre des 
Géants. Bien que le mot ne soit pas entiérement lisible, la restitution est trés 


56 Voir, à ce sujet, les analyses de Grabbe 1987 ; Fauth 1998. 
57 PGM 45,7. 

58  b.Yoma 67b. 

59 Targum Jonathan en Lev 16,10. 

60 Lev 16,8, 10 et 26. 

61 Notamment la suite du travail de Girard 1972. 

62 Voir, à ce sujet, les remarques de D. Wright 1987, p. 49-50. 
63 Blair 2009, p. 17. 
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vraisemblable du point de vue paléographique*. En outre, la transmission du 
nom est compliquée dans les traditions sur les Veilleurs qui ont été transmises 
en araméen et en grec avant d'étre traduites en éthiopien. L'histoire d'Azazel 
dans le livre d'Hénoch est rattachée à la liste des Veilleurs donnée en 1 Hen 6,7, 
où les noms des anges veilleurs sont mentionnés pour la première fois. Là appa- 
rait un certain Asaël/Azaël dont le nom est transcrit de différentes manières : 
les fragments de Qumrán, qui représentent la forme textuelle la plus ancienne, 
préservent les graphies sl (‘asael)® et SI (asael)6 dans le passage correspon- 
dant à 1 Hen 6,7; les codices grecs ont, pour leur part, Ace (Panoplitanus), 
AGAMA (Syncellus)6”. Il est probable qu'à l'origine cet Asaël constituait une 
entité divine distincte d'Azazel, mais que, au cours de la tradition, du fait de 
la similitude phonique, ce dernier ait été rapproché du premier puis lui ait 
été assimilé. Quoiqu'il en soit, un fragment araméen du Livre des Géants et le 
pesher préservé en 4Q180 montrent que la forme « biblique » du nom (Azazel) 
était déjà associée au mythe des Veilleurs au moins au premier siécle avant 
notre ére. Au passage, notons que la forme grecque préservée dans toutes les 
occurrences du texte grec d'Hénoch (à l'exception de 1 Hen 6,7) est AZanA®. 
Elle pourrait refléter une lecture « à la grecque » d'un original ‘zz7 (le zeta étant 
une consonne double), les deux formes 'asael et 'asael de 1 Hen 6,7 attendant 
plutót un sigma comme équivalent du samek ou du sin. En outre, une variété 
de graphies grecques et araméennes est attestée sur les papyri magiques et sur 
les bols incantatoires car, évidemment, ce nom fonctionnait bien dans ses dif- 
férentes formes en tant que nomen magicum®®. La Peshitta de Lev 16 a partout 
la forme 2z'yl : il se peut que l'insertion du yod vise ici également à effacer le 
nom divin EL introduisant peut-être une référence au bouc (ayil), selon une 
interprétation similaire à celle que l'on retrouve dans les traditions grecques 
et latines. 


64 40203 (= 4QEn Giants?) 7a16 :5[t]&ty :l'aleph n'est pas entièrement lisible, mais le début 
de la lettre laisse entrevoir un signe différent de celui du zayin qui precede. Voir Milik 
1976 a, p. 312-314 ; Stuckenbruck 1997, p. 77-83; id. 2000 (DJD 36, p. 19-24). Une repro- 
duction récente du fragment est disponible en ligne : https://www.deadseascrolls.org.il/ 
explore-the-archive/image/B-298789. Sur les raisons du lien entre Azazel et le mythe de 
géants, voir Stuckenbruck 1997, p. 81-82. 

65 — 4Q201(- 4QEn?) 3, 9. 

66 40204 (= 4QEn°) 2, 26. 

67 Voir Charles 1906, p. 15. Pour la discussion de la transcription du nom en éthiopien, on 
peut voir en dernier Silvestrini, à paraítre. 

68 1 Hen 8,1; 9,6 ; 10,4, 8; 13,1; et Sib. Or. 2,215. 

69 Toutes les occurrences ont été répertoriées par Fauth 1998. 
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2.3 Azazel dans la Lxx 

Par rapport à ces traditions anciennes qui développent la figure d'Azazel 
dans de multiples directions en en intensifiant souvent ses qualités « démo- 
niaques », la LXx semble représenter un cas de figure particulier. En effet, non 
seulement elle ne préserve pas le nom d'Azazel, mais, de plus, le traducteur 
utilise quatre solutions différentes pour l'évoquer, ce qui mérite une analyse de 


détail. Les passages concernés sont les suivants : 


Lev 16,8 
mb ovyvn v 5y mns inn 
Tnx 93 
Graz tnx Dun mmo 


Et Aaron jettera des sorts sur les 
deux boucs, un sort pour Yhwh 
et un sort pour Azazel 


Lev 16,10 
oun poy nby TOR vyvm 
TOY 3225 mim 155 ^n tay Stxtyd 
mann dry ing now 


Le bouc sur lequel est tombé 

le sort pour Azazel sera placé, 
vivant, devant Yhwh pour faire 
l'expiation sur lui, pour l'envoyer 
à Azazel dans le désert. 


Lev 16,26 
01 Drun "vyvn ns nbvnm 
Dn OA 1702 NN pnm TO 
minan Ox NITY 


Et celui qui a envoyé le 

bouc pour Azazel lavera ses 
vétements et lavera son corps 
dans l'eau et, aprés cela, il 
viendra dans le campement. 


xoi enOycet Aapwy emt voc 800 Xıudpoug 
xAñpous KAN pov Eva TH xvplt Kal KARPOV 
Eva TH Aronouralw. 


Et Aaron placera sur les deux boucs des 
sorts, un sort pour le Seigneur et un sort 
pour l'éliminateur/celui qui part. 


xoi TOV xluapov, Ep’ Ov énf]AOev iT’ adtov 
6 xAfjpoc TOO drronounalou, TTYCEL AVTOV 
Lavra Evavrı xupiou tod é& darc Oon En’ 
avtod Mote KnocTelAnı adtov elg THY 
amomounyy apyaet adtov elc Thv ÉpUOV. 


Et le bouc sur lequel est tombé le sort 
de l'éliminateur/celui qui part, il (Aaron) 
le placera vivant devant (le) Seigneur 
pour que soit faite l'expiation sur lui, de 
maniere à le renvoyer pour éliminer le 
mal, il le lächera dans le désert. 


xal ó ÉÉarootTÉA\wV tov xiapov Tov 
SteotaApevor elg Georg "Auf tà (reto 
xoi AdUgeta TS QU KÜTOO ÜdaTı vol uec 
tadta eloehedoetat elc Thy napeußoANv. 


Et celui qui aura chassé le bouc qui a 
été séparé pour être lâché rincera ses 
vêtements et lavera son corps dans 
l'eau, et aprés cela il entrera dans le 
campement. 
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Lors des trois premières occurrences, le traducteur recourt au mot dnonoumm 
et à ses dérivés. La‘äza’zel, «pour Azazel» en Lev 16,8 est rendu par l'adjectif 
substantivé tà äronouraiw. C'est ici la première fois que cet adjectif est attesté 
en grec, ce qui lui vaut d'être considéré comme un néologisme de la Lxx”®, 
Toutefois, ce terme ne semble pas être une innovation du traducteur car, bien 
que rarement, il est cité par des lexicographes et des savants alexandrins. 
Puisque la compréhension de l’anonounatog du verset 8 ne fait pas l'objet d'un 
consensus parmi les chercheurs, il convient de réfléchir à partir du mot dog. 
ym qui est mieux attesté. 

Amomoumg a deux principaux domaines d'usages: un domaine juridique 
avec le sens de « divorce », bien attesté dans les papyri gréco-romains”, et un 
domaine religieux où il signifie « détournement » ou « élimination du mal», 
« conjuration », « expiation »72, Cette signification est déjà attestée à l'époque 
classique, notamment dans un passage d'Isocrate qui décrit les différentes 
manières de détourner les puissances mauvaises”3. Elle est encore présente 
à l'époque impériale, à la fois dans la langue littéraire (Marc Auréle parle de 
lanonounn, à savoir la chasse aux démons”) et épigraphique (une gemme 
magique retrouvée sur la mer Noire mentionne l’anonouny du papuax6ç?5). Le 
contexte de Lev 16 indique clairement qu'en Lev 16,10b le terme est employé 
dans son sens religieux de « détournement », « élimination », « départ » lors 
du rituel. Ce choix pourrait étre justifié, comme le considére la majorité des 
chercheurs, par une lecture étymologique de @za’zel comme composé de %, 
«bouc », et zl, « partir », « disparaître ». 

L'adjectif dnonopnatos, choisi par le traducteur pour rendre le nom d'Azazel 
aux versets 8 et 10a, désigne une fonction qui a donc à voir avec l'éroropm, l'ac- 
tion de détourner. La majorité des traducteurs modernes comprend l'expres- 
sion au passif, comme signifiant « à celui qui doit être envoyé, ou éliminé »7$. 
Pour être compréhensible, une telle traduction impliquerait que ó dronounatog 
se référe au bouc envoyé au désert et nommé au verset précédent, et qui serait 
sous-entendu au verset 8. C'est effectivement ainsi que l'expliciteront les 


70  Harlé et Pralon 1988, p. 79 ; Wevers 1997, p. 244. 

71 Voir, par exemple, P.Fay 22, 21; PSI 1 36a, 16; P.Mich 5 340 Ro, 53; P. Ryl.Gr. 2154, 29; CPR 1 
236, 8; BGU 1252, 8. 

72  Lasignification rhétorique de « discours d'adieu » est, en revanche, rare et tardive (voir 
par exemple Men. Rh., p. 333 Spengel). 

73 Isoc.5, 17: pour la discussion de ce passage voir p. 53-54. Voir aussi Luc., Philops. 9. 

74  M.Ant.16,3. 

75 SEG 60.817 (= 29. 731, l. 15) ; le terme apparaît, en outre, en SEG 30.86 (= 21. 507) parmi des 
documents athéniens sur les artistes et les travailleurs du théátre de Dionysos, dans un 
passage où le texte est trés lacunaire. 

76 Ainsi Büchner, «the one to be sent off» (NETS); Vahrenhorst 201, « Weggeschickten » 
(LXX. Deutsch), et également Wevers 1997, p. 244-245. 
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réviseurs anciens. Toutefois, le bouc n'est pas mentionné dans le texte grec 
de Lev 16,8b. En revanche, l'explication la plus simple et vraisemblable serait 
de comprendre ici ó anonounaiog dans sa signification littérale de « celui qui 
éloigne », « celui qui élimine » («l'éliminateur »), comme le suggerent Paul 
Harlé et Didier Pralon?" ; il pourrait, encore, avoir la valeur active, mais intran- 
sitive, de « celui qui part ». Dans les deux cas, l'expression fait référence à une 
puissance qui est encore mise en parallèle avec Yahweh (tô xupiw). Une brève 
enquéte sur l'adjectif pourrait appuyer cette hypothese. 

Le suffixe -aıog dont l'adjectif est composé est très fréquent dans la forma- 
tion des épithètes divines’8, comme le montre déjà l'épithéte nounatos, attribut 
d'Hermés signifiant « celui qui conduit, qui transporte » (sous-entendu, les 
âmes). D'autres épithètes en —otoc ont une valeur active et transitive (xpórauoc, 
gtpopaños, ravoupaños, etc.). De plus, d'après les lexicographes alexandrins, les 
Anonounaloı étaient une catégorie de divinités auxquelles on sacrifiait pen- 
dant des jours spécifiques de l'année?*. Le lexique d'Harpocration mentionne 
également cette catégorie de divinités, en citant comme source Apollodore 
d'Athènes qui travaillait à la bibliothèque d'Alexandrie au 11° siècle avant 
notre ere8°. La Souda démontre en outre l'équivalence entre dmomopm et 
&xotpom/, en expliquant le premier comme un synonyme moins courant 
du deuxieme®!. Cette équivalence laisse entendre que les dieux dnonounaloı 
agissent de la méme manière que les puissances désignées comme &motporatot, 
« apotropaiques », dont la premiere fonction est d'écarter, d'éloigner le mal®?. 
D'autres auteurs anciens attribuent à dronounaios une valeur intransitive de 
« partir », « s'écarter » : c'est le cas de Philon qui donne une interprétation allé- 
gorique du passage??. La valeur intransitive de « partir » est également possible 
pour Lev 16,8 et correspondrait bien à une lecture étymologique de la racine 
hébraïque zl. 

A la lumière du domaine sémantique recouvert par dnonounn et dno- 
rourofos, il semble donc possible d'affirmer que dans la LXX de Lev 16,8b 


77  Harlé et Pralon 1988, p. 152. 

78 Chantraine 1968, p. 46-47. 

79 D’après Hésychius, les &nonounai sont les jours pendant lesquels on sacrifiait aux dieux 
dronounaloı (Hsych. A 6552 : <dnonournal> Y|uépot ctvéc, Ev ole uolar EreAodvro tots dog. 
urraloıg eoig). 

80 Harp. alpha 199: Anonounds: Anonopratol rives éxaAodvto Geol, nepi àv AnoMsdwpog £v 
éxtw nepi Oedv dieikextou (« Expiations (apopompas) : sont appélés apopompaioi certains 
dieux dont Apollodore discute dans son sixième livre ‘sur les dieux »). 

81  Soud. A 3483: xai dnomoumn, avtl too dnorpony. 

82 Voir supra, p. 56-58. 

83 Philon (Her. 179), d'après lequel le deuxième bouc représente l'esprit qui « s'est écarté loin 
de la sagesse » ; mais voir également Hsych., A 6552 : <änonounaîos>"6 dnootpapels. 
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l'expression tà anonouralw ne se réfère pas au bouc qui doit être éliminé, mais 
porte une valeur active?^ et fait, ainsi, référence à une puissance clairement en 
relation avec des rituels de détournement qui a la capacité d'écarter ou d'éloi- 
gner, méme si elle n'est pas nommée. 

Les raisons qui motivent ce choix de traduction restent difficiles à établir. 
Une volonté délibérée d'effacer le nom d'Azazel du rituel ne peut pas étre com- 
plétement écartée®>. Si le traducteur du Lévitique avait connaissance des tra- 
ditions du Second Temple présentant Azazel comme un ange déchu, il serait 
alors compréhensible qu'il ait voulu ici éviter toute référence à cette entité. 
En outre, cette démarche serait en accord avec un apparent faible intérét de 
la Lxx pour les spéculations sur les noms angeliques®®. Nous sommes, toute- 
fois, dépourvus de données sur la diffusion effective du mythe des Veilleurs en 
Égypte au 111° siècle avant notre ère, et notamment dans la forme qui contient 
une référence à Azazel, car les sources dont nous disposons sont toutes plus 
tardives®”. Il est donc possible que les traducteurs du Pentateuque ignorassent 
tout simplement ces traditions. La traduction par 6 &nonounaîoç pourrait alors 
dériver de la perte de compréhension du mot hébreu Azazel®®. Cette option 
serait compatible avec la lecture étymologique du mot, une stratégie souvent 
employée pour contourner une difficulté de compréhension. 

À cet égard, Harlé et Pralon s'interrogent sur les motivations qui ont poussé 
le traducteur à écarter dans ce contexte la série &notpénw/ànotponý/&notpó- 
Tolo¢, pourtant courante en grec classique, et à lui préférer des formations 
liées à dnonéunw. D'après eux, cette démarche serait motivée par la volonté 
d'éviter un langage dont la connotation aurait été ostensiblement attribuée au 
contexte cultuel grec®®. Une telle hypothèse a été rejetée par Daniel Stökl Ben 
Ezra qui considère que la forme &nonounaîoç représente un meilleur équiva- 
lent pour la forme Piel de la racine 3/599. Je crois que les remarques de Stókl 
Ben Ezra sont bien fondées. Il faut effectivement remarquer que la famille 


84 Ainsi également Lust, Eynikel, Hauspie, 2003, s.v. ; Muraoka, 2009, s.v. Voir également la 
discussion en Riedweg 2012, p. 454-459. 

85 Ainsi Vahrenhorst 201, p. 383. 

86 Les seuls noms d'anges dans la Lxx sont Gabriel et Michaël dans le livre de Daniel, ce qui 
pourrait étre expliqué par le róle de premier rang joué par ces figures dans l'apocalyp- 
tique; Raphaél est encore nommé dans le livre de Tobit. Voir, à ce sujet, l'étude de Cécile 
Dogniez dans Dogniez et Scopello 2006, p. 190-192, et infra, $ 8.11. 

87 Philon ne mentionne pas les noms des anges lorsqu'il traite du mythe des géants ; la sec- 
tion des Oracles Sibyllins qui contient une référence à d'Azazel est considérée d'origine 
chrétienne et donc plus tardive. 

88 . Ainsi Wevers 1997, p. 244. 

89  Harlé et Pralon 1988, p. 151-152. 

9o  Stôkl Ben Ezra 2003, p. 103-104. 
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lexicale d’anoneunw, bien que plus rare, est explicitement utilisée en référence 
à des rituels de détournement et d'expulsion. Outre les sources déjà mention- 
nées, un passage du discours Contre Andocide, traditionnellement attribué à 
Lysias mais dont la paternité est douteuse, invoque la nécessité de purifier la 
ville en se libérant de ce personnage impie qu'est Andocide, alors comparé 
à un qappoxóc. Les expressions utilisées sont anodıonouneopan (littéralement 
«éliminer par la conjuration ») et la formule papuaxôv dnoreurew?l. On trouve 
également le verbe &moméumw en combinaison avec la mention de chevreaux 
sauvages en contexte rituel dans un fragment des Aitia de Callimaque où il 
est question d'écarter une attaque de maladie, vraisemblablement épilep- 
sie, qui saisit la jeune Cydippé®. A la lumière de cette documentation, il me 
semble donc que le souci du traducteur en Lev 16 fut de choisir une formula- 
tion capable de rendre compte, de la manière la plus précise possible, de la 
fonction attribuée à l'envoi du bouc dans le rituel. Dans ce but, il n'hésita pas 
à puiser dans les traditions rituelles grecques de conjuration où il choisit les 
expressions qui lui paraissaient les plus adéquates à son contexte, tout en étant 
respectueuses de l'hébreu subjacent??. 

En revanche, il parait indéniable que le choix du traducteur de garder la 
fonction d'une puissance divine au verset 8 lui posa quelques problémes dans 
les versets suivants, vraisemblablement car il n'était pas en mesure d'identifier 
cette puissance. Il cherche alors à produire un texte qui ait du sense en grec en 
se détachant du principe isomorphique, d'aprés lequel à chaque élément du 
texte hébreu correspond un équivalent en grec. En effet, il apporte une série de 
changements par rapport au texte source, dont des modifications dans la lec- 
ture du nom d'Azazel. Au verset 10a, le parallélisme entre Yhwh/Azazel présent 
dans le TM est perdu car 6 dnonounalog est mis au génitif au lieu du datif que 
le texte hébreu induirait. L'expression devient donc ambigué car elle pourrait 
étre effectivement comprise comme «le sort de celui qui part », en référence 
au bouc. Dans le méme verset (10b), à la deuxième occurrence du nom Azazel, 
le traducteur varie en utilisant le substantif &nonounn : « pour l'élimination 
(du mal) ». Ce choix l'oblige à introduire un nouveau verbe suivi d'un objet 
(àphosı adtov), absent de l'hébreu, pour introduire eic thv Épnuov qui autrement 


91 Ps.-Lys. 6, 53. 

92 Call., Aet. fr 75, 12-14 Pfeiffer : Beisein tv 8' lie xaxôç yAdoc, HAGE DE votcoc,/ alyas ës &ypı- 
&8ac Thy dnoneumöneda, /pevddpevot & iephv prullonev. «Mais le soir une páleur mauvaise 
la saisit et survint une maladie, que nous chassons par des chevreaux sauvages et que 
nous appelons faussement ‘sacrée’ ». 

93 Voir, également, Stókl Ben Ezra (2003, 102-106, et surtout p. 106) qui souligne le fait que le 
traducteur rend le texte compréhensible pour le public grec, à la fois juif et non juif. 
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n'aurait pas de sens. Enfin, au verset 26 la‘äza’zel est encore rendu par l'ex- 
pression périphrastique tov dteotaAuevov eis ğpeow, « séparé pour être lâché », 
qui se réfère sans ambiguïté au bouc (Töv yiuapoy qui précède) et modifie, ainsi, 
le sens du passage par rapport à l'hébreu. On a donc l'impression que le traduc- 
teur, mal à l'aise avec son premier choix de traduction, élimine la référence à 
une puissance divine protagoniste du rite d'élimination, tout en préservant en 
méme temps l'accent sur la fonction du rituel. 

Il mérite également d'étre relevé que les réviseurs, au lieu de rétablir la 
signification littérale du mot hébreu selon leur démarche habituelle, adoptent 
pour la majorité la lecture étymologique % + Siet qu'ils interprètent le passage 
comme faisant référence sans ambiguïté au bouc, en y ajoutant le mot tpayös, 
absent de la Lxx (voir tableau 12 a en Appendice). Symmaque traduit la‘aza’zel 
par eic tooyov drtepxönevov aux versets 8 et 26, et eis Towyov dpléuevov au verset 
10. La tradition indirecte d'Aquila, rapportée par Théodoret, propose une ver- 
sion similaire à celle de Symmaque en Lev 16,8 (eis tpayöv drtoAuöuevov). Les 
codices, en revanche, lisent eig xexparaiwuevov, neutre dérivé d'une lecture de 
la racine % qui indique vraisemblablement un lieu fortifié. Cette lecture attes- 
terait donc que l'interprétation d'Azazel comme nom de lieu était déjà connue 
par Aquila?5. La forme Aca apparaît presque exclusivement sur des témoi- 
gnages minoritaires ou secondaires. Elle est néanmoins attestée sur une majus- 
cule du ve siècle au verset 26 : xai 6 £yoroo ve ópevoc &ua TH xındpw eic Aaf) 
(«et celui qui est envoyé avec le bouc vers Azazel »)°6. D'après John Wevers 
cette lecture pourrait remonter à Aquila ; toutefois, la formulation dans son 
ensemble ne permet pas d'exclure que Azazel soit ici encore compris comme 
un nom de lieu. La référence à Azazel est également absente chez Philon dans 
les différents passages où il discute la signification du rituel de conjuration, 
ainsi que chez Flavius Joséphe?". 

En conclusion, la vision selon laquelle la Lxx évacue complétement la pré- 
sence d'une entité démoniaque dans le rituel de Lev 16 serait à nuancer. La réfé- 
rence à une puissance associée au rite de conjuration est encore claire pour le 
traducteur, surtout au versets 8 et 10a. Toutefois, le róle de cette puissance n'est 
pas totalement clair: a-t-elle pour fonction d'écarter les fautes («l'élimina- 
teur », selon la valeur transitive d’anonouraios) ou doit-elle être mise à l'écart 
avec les fautes du peuple (dans ce cas 6 dnonouraiog serait « celui qui part», 


94 Parmi les autres differences entre hébreu et grec dans ce verset, on remarque que dans 
le texte grec Aaron est le sujet de l'action, à savoir celui qui « place » le bouc, alors qu'en 
hébreu le verbe est à la forme passive et que le sujet n'est pas spécifié. 

95  Wevers 1986, ad loc. (apparatus 1-11) ; Field 1875, p. 194. 

96  Ilsagit d'une note hexaplaire (Cod. x en Field = M en Wevers). 

97 Philo, Leg. 2, 52; Her. 179, 187 ; Poster. 70-72 ; Plant. 61; Jos., AJ 3, 241. 
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« qui disparait ») ? Dans les deux cas, le traducteur semble mal à l'aise avec son 
choix de traduction et tend progressivement à éliminer cette référence. 

En résumant, la tradition qui élimine toute référence à Azazel en traduisant 
le mot hébreu en lien avec le bouc envoyé au désert a effectivement ses origines 
dans la LXx, notamment en Lev 16,26. Elle est ensuite prolongée dans d'autres 
traditions grecques par les réviseurs ainsi que par Philon et Joséphe qui ne 
font plus mention d'Azazel lorsqu'ils discutent ce rituel. De manière générale, 
l'interprétation de la Lxx est à contre-courant d'autres traditions du Second 
Temple qui attestent, voire amplifient, le caractére « démoniaque » d'Azazel. 
S'il reste possible que l'Azazel du mythe des Veilleurs füt encore inconnu en 
Égypte à l'époque de la traduction du Pentateuque, cela est beaucoup plus dif- 
ficile à imaginer dans le contexte de travail des réviseurs, à savoir la Palestine 
d'époque romaine. 


2.4 Les transformations de Lilith 

La presence de Lilith dans la Bible hébraique peut étre considérée à certains 
égards comme un cas de figure comparable à celui d'Azazel. Comme Azazel, 
Lilith n'est nommée qu'à un endroit isolé, dans le livre d'Isaie, et ne fait pas l'ob- 
jet d'une traduction littérale dans la Lxx, bien que les procédés mis en œuvre 
par le traducteur d'Isaie soient trés différents de ceux adoptés par le traducteur 
du Lévitique. Comme Azazel, la figure de Lilith fait l'objet d'un développement 
important dans le judaisme ancien. Quelques ouvrages récents ont essayé de 
nuancer la nature démoniaque de Lilith dans la Bible hébraique, en se fon- 
dant sur la pauvreté des indications données par le texte biblique. Toutefois, le 
contexte plus large de la démonologie levantine et, de maniére plus générale, 
proche-orientale, amène à rejeter avec conviction cette proposition. 

Tout d'abord, la présence d'une famille de démons lilu/lilitu/ardat lili est 
bien attestée dans le recueil d'incantations Utukku Lemnutu et remonte au 
démon sumérien /i-. Il s'agit d'entités liées aux tempêtes et aux vents, sou- 
vent nommées en triade, qui peuvent prendre la forme d'apparitions ou de 
fantómes habitant les villes abandonnées et les lieux desertiques®®. Dans les 
textes accadiens lilu, lilitu et ardat lili sont à comprendre comme des variantes 
masculines et féminines d'une méme typologie de démon plutót que comme 
des noms « propres » ` de manière générale, ces puissances sont d'ailleurs mal 
distinguées les unes des autres??, Une incantation contre Lamaëtu dit qu'elle 


98  Ilssont systématiquement nommés en série de deux ou trois dans les Utukku Lemnutu :1 
(add.), 13; 2, 65 ; 6, 60; 9, 87 ; 10, 32-34 ; 13-15, 138, 179. 

99 Farber 1987. L'entité la mieux caractérisée semble être ardat lili alors que lilitu n'apparaît 
quasiment jamais comme nom isolé. Le seul récit mythologique où la démone lil- joue un 
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«vole autour» comme un lilu: le fait qu'elles soient représentées comme 
volantes permet de les associer à des oiseaux, une caractéristique qui est par- 
tagée par la plupart des démons proche-orientaux!°. La présence de démons 
féminins volants et dangereux semble également confirmée sur l'amulette 
d'Arslan Tash: le terme employé est ici différent (p), mais indique néan- 
moins qu'une typologie similaire est connue et familière au Levant!?!, Dans les 
sources accadiennes plus récentes, un aspect de sexualité agressive et déréglée 
est associé à ce groupe, ce qui est également un trait courant de la représenta- 
tion des démons féminins dans l'Antiquité, comme le montre l'exemple bien 
documenté de Lamaëtu. Ardat lili apparait également comme tueuse et ravis- 
seuse de nouveau-nés. Il faut toutefois observer que, dans les textes accadiens, 
le démon « femelle » ardat lili autant que le démon « mále » lilu représentent 
un danger pour les nouveau-nés ardat lili n'est en ce sens qu'un pendant fémi- 
nin du lilu, lui aussi conçu comme un démon de la luxure, caractérisé par une 
sexualité déréglée. Les textes médicaux, par exemple, préviennent contre le 
risque qu'un lilu s'approche du bébé et des femmes enceintes!??, 

Dans les traditions du judaisme ancien, Lilith est une démone de premier 
rang qui a plusieurs facettes. Sa nature sexuellement dangereuse est mise en 
avant dans le Talmud!??, Dans les Targums un démon nocturne est nommé 
ild94, En outre, différentes formes de Lilith sont fréquemment mentionnées 
sur les amulettes, les bols et les incantations araméennes de Babylone et 
Nippur. Là, elles sont qualifiées au singulier, au pluriel et dans quelques cas 
comme des «liliths mâles et femelles »15. Sa physionomie apparaît ici bien 
plus complexe que sa caractérisation dans le texte biblique. La nature de Lilith 
en tant que démone de la sexualité est déjà connue par les réviseurs de la LXX : 


róle se trouve dans la version sumérienne de l'épopée de Gilgamesh (pour une analyse, 
voir Ribichini 1987). 

100 Lam. 1114, Farber 2014, p. 155, 211. Voir également la « tablette de l'ardat lili» publiée par 
Lackenbacher 1971, col. 1, ll. 6-8, p. 140. 

101 Amulette 1, l. 19, voir Pardee 1998, p. 19 ; supra, p. 29. En revanche, la vieille lecture de ll 
comme Lilith à la ligne 20 est désormais à rejeter pour des raisons épigraphiques (Pardee 
1998, p. 25-26). 

102 Voir CAD 9, p.190 c ; Farber 1987, p. 23. 

103 b-Erub. ub; b.Nid. 24b ; b.Sabb. 151b ; b.B.Bat. 73b ; b.Pesah u2b. Une démone avec des 
caractéristiques similaires, mais portant un nom différent, mentionnée dans le Testament 
de Salomon (13, 1-4) est souvent rapproché de Lilith. Dans les traditions juives médié- 
vales représentées par l'Alphabet de Ben Sira et le Zohar, Lilith devient la premiere épouse 
d'Adam. Voir, pour un premier aperçu, Scholem 2007; Hutter 1999 b, p. 520-521. Une 
bibliographie assez abondante est donnée par Blair 2009, p. 26-29. 

104 Targum Ps-Jo. en Deut 32,24 et Num 6, 24. 

105 Parexemple Naveh et Shaked 1998, B1, 3,6, 11; 5, 6 ;12 a, XI ;13, 1, 7, 22; 8, 1. Sur la complexité 
des graphies du nom de Lilith dans les incantations araméennes, voir Müller-Kessler 2001. 
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en Is 34,14, Symmaque (suivi ensuite par Jéróme) suggere de rendre l'hébreu 
Lilith par le grec A&yuo, (lat. Lamia)!06. Non seulement cette traduction rend 
compte de son caractére démoniaque, mais elle permet également de l'asso- 
cier aux figures féminines des traditions grecques et romaines liées à l'épou- 
vante et à la sexualité incontrólée. 

L'attestation du nom de Lilith dans les documents qumrániens est un élé- 
ment dont il faut également tenir compte. Son nom apparaît dans le rouleau 
d'Isaie mais aussi dans un texte connu comme les « Chants du Sage », préservé 
sur deux rouleaux (4Q510 et 511)107. Il s'agit de l'un des textes les plus éloquents 
pour la démonologie qumránienne où Lilith est nommée parmi une liste des 
démons que le chef de la communauté se charge d'exorciser. Ici la forme plu- 
rielle [ylywt!9? fait encore penser à une typologie ou à un groupe de démons qui 
partagent des caractères similaires, sur le modèle des démons lil- accadiens. 

Par conséquent, étant donné l'importance de l'arriére-plan proche-oriental 
des démons du type lil-, couple à la présence de Lilith dés les traditions du 
Second Temple, dans la tradition juive ancienne ainsi que dans une partie de 
la tradition grecque où elle est toujours comprise comme une démone, il serait 
assez surprenant qu'elle cesse d'étre considérée comme telle exclusivement 
lors de son apparition dans la Bible hébraique. Effectivement, le rédacteur 
d'Isaie 34 semble bien connaítre les traditions sur Lilith, et le fait qu'elle soit 
nommée dans un oracle sur Babylone rappelle le lieu d'origine de ce démon. 
Il faut, toutefois, admettre que Lilith est présentée dans la Bible hébraique de 
maniere singuliere. En effet, deux aspects fondamentaux de cette démone, à 
savoir sa nature agressive et ses connotations sexuelles, sont absents du texte 
biblique. En revanche, sa nature animaliére — possiblement d'oiseau — est 
mise en avant, de méme que le fait qu'elle habite parmi les ruines. Il s'agit 
là de caractéristiques propres à la représentation de plusieurs typologies de 
démons, y compris les démons {il-. Quoiqu'il en soit, la fonction de Lilith dans 
ce passage doit étre inscrite et comprise dans le contexte littéraire d'Isaie 34, 


106 Ziegler1939 ad loc., apparatus 11. 

107 Édité par Maurice Baillet (1982, DJD 7, p. 215-262). La restitution de lilith proposée par 
Émile Puech (2000, p. 164) en 1Qu 6 l. 1 n'est pas appuyée par des arguments solides 
et est donc à rejeter. La possibilité que la femme décrite en 4Q184 ait des connotations 
démoniaques, comme suggéré par Baumgarten (1991), ne permet pas pour autant de bel 
et bien y voir une Lilith. Comme le souligne Matthew Goff (2016), la femme séductrice 
de 4Q184 doit étre vraisemblablement interprétée à lumiére des traditions sur la « dame 
folie » attestées dans le livre des Proverbes. Pour une mise au point sur les différentes 
interprétations de ce texte et une critique de l'hypothése de Baumgarten, voir Goff 2016, 
surtout p. 67—68 et 71—73. 

108 4Q510 fra, L 5 ; 4Q5n fr. 10,1. 5 (Baillet 1982, DJD 7, p. 220-221, 226—27) et infra, $ 5.4. 
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qui sera discuté en détail par la suite. Mais dans la Lxx d'Isaie 34 il n'y a mani- 
festement pas de traces « litterales » de Lilith, dont le nom est rendu par övo- 
xévtavpos, « onocentaure ». Il se pourrait que les traditions sur Lilith soient 
inconnues à cette époque en Égypte, ce qui expliquerait aussi son absence des 
papyri magiques gréco-romains, au contraire de ce qui arrive dans les textes 
magiques araméens d'origine palestinienne où elle joue un rôle important. 

Si Lilith et Azazel partagent le fait d'étre, en quelque sorte, transformés dans 
la Lxx, il faut néanmoins noter les différences de traitement que leur réservent 
les divers traducteurs. Dans la Lxx d'Isaie 34, le passage dans son ensemble 
conserve sa connotation « démoniaque » ; connotation notamment amplifiée 
par toute une série d'équivalents choisis dans le texte. Ce n'est d'ailleurs pas un 
hasard si cela correspond précisément à l'un des contextes où le mot d«unöviov 
fait son apparition. En effet, la transformation de Lilith en onocentaure et 
la présence des õaıyóvıa dans la Lxx d'Isaie répond à une logique précise du 
traducteur qui s'inscrit dans un scénario du démoniaque spécifique à la Lxx, 
lequel méritera une analyse plus détaillée. 

Cette enquéte sur les équivalences grecques choisies pour Azazel et Lilith 
dans la Lxx amène donc à conclure que l'idée selon laquelle le potentiel démo- 
niaque associé à ces créatures est complétement perdu dans la traduction 
grecque de la Bible hébraique est à réviser. Méme si le référent précis derriére 
ces noms peut avoir échappé aux traducteurs, les procédés mis en ceuvre dans 
les deux cas montrent que ce potentiel était bien connu, faisant l'objet de nou- 
velles transformations. En revanche, cela ne semble pas avoir été le cas pour le 
démon « caché » en Gen 4. 


3 Un « démon de la porte » ? (Gen 4,7) 


Lorsque l'on s'interroge sur la présence ou sur l'absence des démons dans la 
Bible, on ne peut pas omettre de discuter, au moins briévement, l'obscur pas- 
sage de Gen 4,7, qui a fait couler beaucoup d'encre en raison de ses difficultés 
textuelles. Le contexte, bien connu, est celui du conflit entre Cain et Abel et, 
notamment, de la frustration de Cain face à la préférence de Yhwh pour les 
offrandes de son frére, ce qui aura des conséquences funestes. Lorsque Cain a 
«le visage abattu » (versets 5-6), Yhwh lui adresse la parole : 


ron xd oxi naw Don ox NOI  oùx, &Xv Apféie mpoceveyung, dp Od DE 
ANN inpwn TONI par ngon nna uh Suc Hhuaptes ; Nobyacov: meds c£ Y) 
15vnn  dnootpoph abtod xod od &pEEts adtod. 
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Si tu agis bien, soulever (ne le Si tu présentes correctement 
souléveras tu pas -scil. ton visage)? ` (scil.l'offrande) mais sans diviser 

Mais si tu magis pas bien, à la porte correctement, n'as-tu pas commis une 
péché est tapi, et il te désire. Mais faute ? Reste calme, son inclination est 
toi, domine-le. vers toi, et tu le commanderas. 


Le texte hébreu présente une série de difficultés qui ont amené certains cher- 
cheurs à considérer ce passage comme « intraduisible »1°°. Comme il m'est ici 
impossible d'en examiner tous les problémes textuels, je me limiterai à ceux 
qui sont pertinents pour mon argument. Outre la difficulté de compréhension 
posée par l'infinitif construit sat, la traduction ici proposée, comme la plupart 
des traductions modernes, présente un paradoxe, à savoir que hatta’t, « péché » 
est un substantif féminin, mais est pourtant suivi par une série de concordances 
au masculin. De plus, l'action se déroulant dans les champs, la signification de 
l'entrée ou porte (lappetah) n'est pas évidente. En outre, la position de lappetah 
(« devant la porte ») qui précède boat est inhabituelle : selon la logique de 
la phrase nous l'attendrions plutót aprés robes. Pour éclairer ce passage, plu- 
sieurs chercheurs ont suivi et suivent encore une ancienne hypothése de Hans 
Duhm!!? qui voyait en rbs non un participe du verbe « s'attarder », « se repo- 
ser », « se coucher », tel qu'il apparait ailleurs dans la Bible hébraique, mais 
le nom d'un démon emprunté à l'accadien rabisu, bien connu par les textes 
incantatoires mésopotamiens. Le péché serait donc représenté comme un 
démon tapi à la porte, une sorte d'agent divin envoyé pour contróler Cain, et, 
par conséquent, les actions suivantes devraient être attribuées à ce démon!!!, 
Les liens intertextuels clairs entre Gen 4,7 et Gen 3,16, dont Gen 4,7c reprend 
explicitement le langage, ont amené certains à voir en rbs une réminiscence du 
serpent de Gen 3, notamment en raison du fait que la racine rbs dans la Bible 
hébraïque se rapporte souvent à des animaux!?. Cette proposition demeure 
cependant trop spéculative et doit donc être à rejeter. Néanmoins, l’hypothése 
d'un « démon de la porte » a connu un large succés, sans pourtant parvenir à 
résoudre tous les problèmes de ce passage!!?. En revanche, les solutions alter- 
natives qui ont été avancées impliquent un certain degré de remaniement du 


109 Ainsi Skinner 1930, p. 107 ; Westermann 1972, p. 407. 

110 Duhm 1904, p. 8-14. 

111 Pour différentes déclinaisons de cette hypothése on peut voir, entre autres, Closen 1935, 
et parmi les études récentes, Gordon 2011; Schlimm 2012; Loiseau 2013; Kitz 2016. La 
bibliographie plus ancienne sur le sujet est donnée par Westermann 1972, p. 406. 

112 Ainsi, récemment, Gordon 2011, mais déjà Duhm 1904, p. 10. Pour rbs comme verbe qui 
peut servir à décrire le comportement animal, voir Waschke 2004 ; Kitz 2016, p. 252. 

113 Voir en ce sens, les remarques de Barré 1999, p. 683. 
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texte. Récemment, C.L. Crouch a, à nouveau, proposé l'idée que hatta't soit une 
glose insérée tardivement dans le textel!*: le grec révèle cependant que ce mot 
était déjà dans le texte au moment de la traduction. D'autres fournissent une 
interprétation exclusivement métaphorique et extrémement élaborée du pas- 
sage, dont la comprehension n'est pas tout à fait clairell5, 

L'interprétation de rbs comme nom de démon est donc souvent acceptée 
« faute de mieux » et elle parait effectivement appuyée par les paralléles méso- 
potamiens. Non seulement l'action de se cacher dans les coins est propre aux 
démons, mais de maniére générale le seuil est le lieu d'accés privilégié pour 
les attaques démoniaques. En outre, comme le reléve justement Anne-Marie 
Kitz, l'idée du rabisu qui « s'attache » à l'homme est présente dans les sources 
accadiennes!!$ et la représentation d'un démon « guetteur » qui se cache ou 
qui rôde correspond bien à l'étymologie du mot™”. 

Quelques problémes demeurent cependant. Cette solution oblige à com- 
prendre la racine rbs dans un sens nominal qui n'est jamais attesté ni en hébreu 
ni dans d'autres langues ouest-sémitiques alors que la racine verbale est bien 
attestée. En outre, la représentation démoniaque du péché qui, caché dans 
un coin, cherche à séduire l'homme n'est attestée nulle part ailleurs dans la 
Bible où hatta't est plutôt un terme connoté du point de vue cultuel : il indique 
une typologie sacrificielle précise en contexte rituel. Méme quand ce terme a 
une signification générique de « faute », par exemple dans ses quelques autres 
occurrences dans la Genése, il indique simplement une faute commise contre 
un membre de la communauté"®, Dans la Bible hébraïque, on ne saurait trou- 
ver la moindre trace d'une « personnalisation » de la faute, ni d'une concep- 
tion du péché représenté comme une puissance autonome ou comme un 
agent divin!!?. Une interprétation démonologique n'est pas davantage attestée 
dans les traditions postibliques, et ce en dépit du fait que le motif de l'envie 


114 Crouch 20n ; mais il s'agit d'une proposition qui avait déjà été avancée par Gunkel 1977, 
D 43-44. 

115 Bernd Janowski (2003, p. 150-151), suivi par Frey-Anthes (2007, p. 78) considére Abel 
comme étant le sujet de la phrase et donne une traduction dont la compréhension 
demeure assez compliquée: «und wenn du es nicht gut handelst, lagert er (scil. Abel) 
sich als (Óffnung ») Anlass zu einer Verfehlung ». Particuliérement complexe sur le plan 
syntactique et sémantique est également la proposition d'Ellen van Wolde (1991, p. 31-32) : 
« there is at the door sin, (namely) being on the lurk ? The desire to be on the lurk is for 
you, but you can master it ». Pour d'autres hypotheses, voir Erzberger 2011, p. 49-52. 

116 Les sources sont examinées par Kitz 2016, p. 454. 

117 Edzard et Wiggermann 1989, p. 449-455. 

118 Gen 18,20 ; 31,36 ; 50,17. 

119 Pour un premier aperçu des usages de hatta’t dans la Bible Hébraique, voir Koch 1980. 
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préminent en cet épisode aurait pu offrir l'occasion pour un développement 
exégétique en cette direction. 

Il se peut enfin que le passage soit corrompu. Le Pentateuque samaritain 
donne un texte différent dans la première partie du verset!20, mais identique 
dans la deuxiéme qui fut également transmise sans variations significatives 
dans les versions anciennes. La traduction de la Lxx témoigne d'un texte 
consonantique proche du texte hébreu, exception faite de (pth, qui a été lu 
comme nth, « diviser », dans le sens de «faire les parties pour le sacrifice ». 
La traduction de t$wqh par dnootpogy pourrait indiquer une compréhension 
de t$wqh comme t$wbh, « retour », mais cette lecture n'implique pas néces- 
sairement un texte différent. Le verbe &nostpégw porte souvent dans la Lxx 
la signification de « revenir », «retourner vers le point de départ » (un sens, 
en revanche, peu attesté en grec classique)!?!. Ainsi, dnootpogy pourrait donc 
bien servir à rendre la notion d'« inclination », « destin inexorable », une signi- 
fication qui est possible pour t$wgh dans ses quelques occurrences bibliques 
et qui est surtout trés bien attestée à Qumrán'??, Mais il reste impossible de 
reconstruire avec précision les étapes de l'histoire textuelle du verset. 

En revanche, il est clair que l'interprétation de ce verset s'avérait déjà pro- 
blématique pour le traducteur grec qui lui donne un sens différent par rapport 
à l'hébreu. Dans la premiére partie du passage, le traducteur rend explicite la 
nature de la faute de Cain: il s'agit d'une erreur rituelle, qui prend la forme 
d'une mauvaise division des parties du sacrifice??. Hatta’t et rbs sont compris 
par le traducteur comme étant deux verbes, le deuxiéme étant lu à la forme 
impérative, rabas. La deuxiéme moitié du verset traduit l'hébreu mot à mot, en 
aboutissant à un texte qui est encore partiellement énigmatique car le référent 
du pronom gòto n'est pas complètement clair. L'hypothèse la plus vraisem- 
blable, à mon avis, est que le pronom fasse référence à Abel, et que l'hémis- 
tiche soit une anticipation du passage qui suit (Gen 4,8a), absent du TM mais 
présent dans toutes les versions anciennes: « et Cain dit à Abel: allons dans 
la plaine ». 

En conclusion, dans le texte hébreu la possibilité de lire rbs comme le nom 
d'une entité démoniaque sur le modéle du rabisu mésopotamien ne peut pas 
étre complétement exclue bien qu'elle ne parvienne pas à résoudre toutes les 


120 12 Swan nnsmiinpwn TONI pan non nnad Don DR Non. 

121 Voir, par exemple, Gen 24,5 ; 28,15 et 21. 

122 1QS n, 22; 10M 15, 9-10; et 17, 4. Voir, déjà, à ce propos, les remarques de Closen 1935, 
p. 433. Récemment Loader 2014, p. 383. Anne-Françoise Loiseau (2016, p. 158-162) y voit 
une influence de l'araméen mtwy’, « désir », « élan », qui, à mon avis, n'est pas nécessaire 
pour justifier ce choix de traduction. 

123 Voir les remarques de Harl 1986, p. 114, reprises ensuite par Dorival 1996, p. 11. 


LES SCÉNARIOS DU DÉMONIAQUE DANS LA LXX 107 


difficultés de compréhension du passage. On peut, certes, rejeter l'interpréta- 
tion de rbs comme nom propre et attribuer à la racine rbs la signification ver- 
bale mieux attestée de «s'attarder» ou «se tapir », mais, méme dans ce cas, 
la signification générale du passage ne subit pas de variation significative car 
le péché apparait encore représenté comme un agent qui a pour fonction de 
surveiller ou de guetter Cain. En l'état actuel du texte, cette lecture demeure 
la plus vraisemblable, notamment car aucune interprétation alternative ne 
semble pouvoir s'imposer davantage. On pourrait alors se demander si ce n'est 
en tant qu'agent divin que hattät serait ici traité comme un nom masculin. 

Quoi qu'il en soit, le traducteur grec, bien qu'en lisant en Gen 4,7 un texte 
trés similaire au TM, n'a gardé aucun souvenir de ce « démon de la porte ». 
Cette disparition ne doit pas étre imputée à des raisons d'ordre théologique, 
mais plutót à la difficulté de déchiffrement du verset. L'arriére-plan démono- 
logique du rabisu était probablement complétement étranger au traducteur, 
de méme que la représentation du péché comme agent divin qui reste sans 
paralléle dans la Bible hébraique. Ainsi, dans l'idée d'offrir une traduction har- 
monisante, le traducteur a vraisemblablement compris hatta’t comme une 
racine verbale permettant d'inscrire le verset dans le contexte immédiat du 
passage (Gen 4,3-5), soit celui cultuel des offrandes et sacrifices présentés par 
les deux freres. 

Le sondage préliminaire des occurrences de daluwv/daıuöviov et la dis- 
cussion sur les démons qui semblent avoir «disparu» de la LXX permet 
déjà d'avancer une série d'observations d'ordre plus générale concernant 
l'arrière-plan culturel et idéologique des traducteurs, le pluralisme interne à 
la Lxx ainsi que la place de cette dernière à l'intérieur du judaïsme ancien. 
Les exemples de daıuöviov et de äromouraîos montrent une continuité consi- 
dérable avec le langage religieux grec, continuité qui est supérieure à ce que 
l'on a parfois estimé. Le cas d’&nonounaiog illustre notamment la capacité du 
traducteur d'adapter le vocabulaire de la pratique rituelle grecque pour expri- 
mer de maniere soignée le sens du texte hébreu méme dans des circonstances 
difficiles : à savoir lorsque le référent précis, c'est à dire Azazel, a été perdu. Au 
niveau méthodologique, l'exemple d’anonounatos démontre que l'appréciation 
de l'habilité du traducteur peut et doit être mesurée sans se focaliser exclusi- 
vement sur les aspects « exceptionnels » des prétendus néologismes, qui sont 
d'ailleurs un phénomène fréquent en grec postclassique!?*, mais en prenant 
en compte le contexte plus large des familles lexicales (dnoneunw/anonounn/ 
ärorouraîtos) et des possibles équivalents sémantiques (par exemple dans ce 


124 Pour l'identification et le traitement des néologismes dans la Lxx voir les remarques 
méthodologiques fondamentales de Aitken 2013. 
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cas la série anorpenw/dnorponn/Anorpöncıos) ainsi que leur domaines d'usage. 
Par conséquent, le dossier traité dans ce chapitre suggere que l'importance des 
soucis théologiques sur le travail des traducteurs doit étre redimensionnée. Les 
cas du « démon de la porte » disparu de Gen 4,7 confirme, certes, que le travail 
de traduction implique toujours un processus exégétique ; néanmoins, un tel 
processus vise moins à masquer la présence d'entités démoniaques qui auraient 
été problématiques, qu'à restituer un passage autrement incompréhensible 
de maniére adaptée à son contexte narratif. En outre, une telle pratique ne 
correspond pas nécessairement à l'invention personnelle du traducteur, mais 
est probablement en accord avec une exégèse courante de l'époque, où l'in- 
terprétation en sens « démonologique » de ce passage n'est jamais attestée. 
En revanche, les interprétations d'Azazel et Lilith, où la LXX est en contraste 
avec d'autres tendances exégétiques contemporaines, soulévent la question 
du caractère distinctif du judaïsme alexandrin (et, de manière plus générale, 
égyptien), par rapport au judaïsme palestinien et babylonien. Dans les deux 
cas, la traduction grecque ouvre une fenêtre sur l'exégése la plus ancienne de 
la Bible hébraique à laquelle on n'aurait autrement aucun accés et qui mérite 
donc d'étre mise en valeur. 


CHAPITRE A 


Les démons comme agents de destruction, entre 


animaux et maladies 
1 Resheph, Deber, Qeteb et autres agents de malheurs dans la 
Bible hébraique 


Un premier scénario clairement identifiable comme démoniaque dans la Bible 
hébraique est composé de plusieurs textes qui présentent une série de puis- 
sances responsables d'épidémies et de fléaux. Ces puissances interviennent 
dans des contextes différents et ne font pas l'objet d'une description détaillée. 
Toutefois, elles partagent un certain nombre de caractéres récurrents qui jus- 
tifient une mise en réseau des textes concernés ainsi qu'une analyse de leurs 
échos mutuels. Un premier passage provient du Pentateuque : il s'agit notam- 
ment du chapitre 32 de Deutéronome, versets 22-24. Ici, Moise, à l'entrée 
du pays de Canaan, annonce aux Israélites les chátiments qui feront néces- 
sairement suite à leur infidélité : Yhwh, en colère, accumulera des malheurs 
contre eux et leur lancera «ses fléches » parmi lesquelles figurent Resheph, 
littéralement « la flamme », quiles dévorera, et Qeteb, « le fléau », qui est défini 
comme « amer » ou « venimeux » (mariri) : 


"DRI ANTP WN 22 22 Car un feu s'est enflammé dans mes narines, 
mnnn Das ppm il a brûlé jusqu'au fond du Sheol, 
nom par oam il a dévoré la terre et ses fruits, 
wan 701 vAYM  ilaincendié les fondements des montagnes. 
mindy na0823 23 J'entasserai sur eux des malheurs, 
pa "an wn je lancerai contre eux mes flèches. 
299 924 24 Consommés par la faim, 
"ap 2071 awa nn dévorés par Resheph et par Qeteb amer, 
pirnbvuNmnnijw! encore j'enverrai contre eux les dents des bêtes 
Jap ont nnn D) sauvages, 
ainsi que le venin de ceux qui grimpent dans la 
poussiére. 


Un deuxiéme passage se trouve dans la théophanie d'Hab 3 (appelé Psaume 
d'Habacuc), qui aux versets 3-5 décrit la marche de Yhwh montant vers 
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Jérusalem depuis les plaines de Teman et les monts de Paran, accompagné par 


ses acolytes Deber et Resheph: 


RIT sp nds 3 
noo mua" nn vim 
nn env ADD 
porn axdn indam 
man SIND man 4 

» rro op 

ny yan DU 

323 75° wind 5 
pond qu gx" 


3 Dieu vient de Teman, 

le saint du mont Paran (Pause). 

Sa majesté couvre le ciel, 

son rayonnement! remplit la terre. 
^ Son éclat est comme lumiére, 
des rayons lui sortent de sa main, 
et là est le secret de sa force. 

5 Devant lui marche Deber, 

et Resheph sort sur ses pas. 


Deber et Qeteb sont encore mentionnés dans le Ps 91,3-6 (= 90, 3-6 LXX) où 
l'orant invoque l'aide et la protection de la divinité contre « la peste (Deber) qui 


marche dans l'ombre » et contre « le fléau (Qeteb) qui ravage pendant le jour ». 


Ici Deber et Qeteb sont présentés comme deux puissances malfaisantes contre 
lesquelles on invoque l'assistance de Yhwh : 


Tov N33 

wip? nan 

nmn 7170 

T Jo ımana # 
monn paid nnm 
inns mno) nx 
n»5 nan sn 855 
DAV qu» pon 

Tom baga rams 
DAY Tw vpn 


3 C'est lui (scil. Yhwh) qui te délivre 

du filet du chasseur 

et de la peste destructrice. 

^ De ses ailes il te protége, 

et sous ses plumes tu te réfugies. 

Sa fidélité est un bouclier et une armure. 
5 Tu ne craindras ni la terreur de la nuit, 
nila fléche qui vole au grand jour, 

8 ni Deber qui róde dans l'ombre, 

ni Qeteb qui ravage en plein midi. 


On ajoutera également à cette analyse Ex 12 (versets 13 et 23), où le mashit, litte- 


ralement « l'exterminateur », massacre sur injonction divine les premiers-nés 


1 Je comprends ici tahillä dans le sens d'« éclat », «rayonnement », plutót que dans le sens 
traditionnel de « louange », sur la base de la racine All, «briller » et des parallèles entre 3b 
et 4. Sur l'éclat qui entoure la manifestation du dieu au Proche Orient ancien, voir le travail 
classique de Cassin 1968 et, plus récemment, Aster 2012. Les remarques de Francis Andersen 
(2001, p. 294) d'aprés lequel l'apparition de la divinité suscite la louange du peuple dans plu- 
sieurs traditions babyloniennes et égyptiennes, ne me parait pas tenir suffisamment compte 
des expressions paralléles dans les versets 3 et 4, qui font clairement référence à des attributs 


dela divinité. 
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des Égyptiens alors qu'il épargne les maisons des Israélites, lesquels, en suivant 
les instructions données par Yhwh, avaient aspergé leurs portes avec le sang 
d'une béte égorgée. Des « anges de malheur » sont enfin mentionnés dans le 
Ps 78 (= 77 LXX), l'un des psaumes désignés comme « historiques » qui résume 
les traditions de l'Exode. 

Ces puissances partagent entre elles un certain nombre de traits. Tout 
d'abord, il faut remarquer qu'elles sont douées de noms « parlants ». Ainsi 
Qeteb signifie « plaie », Deber « peste », Resheph « flamme », mashit «le des- 
tructeur », etc. Bien que leur étymologie ne soit pas toujours certaine ou assu- 
rée, il semble cependant évident que leurs noms sont transparents et qu'ils 
font référence soit à la fonction de ces puissances, soit à l'épidémie dont elles 
sont considérées responsables?. Le fait que ces noms puissent étre également 
employés comme noms communs a parfois été utilisé comme argument pour 
nier leur nature divine ou démoniaque : il s'agirait seulement de personnifi- 
cations occasionnelles des phénomènes naturels ou des maladies?. Le pro- 
blème a été particulièrement discuté pour certaines occurrences de Reshephf, 
notamment lorsque le mot apparait au pluriel. En effet, dans quelques cas, il 
apparait difficile de savoir s'il s'agit d'un agent propre et véritable ou tout sim- 
plement de flammes ou de fléches. 

À cet égard, une certaine prudence est de mise. Il faut effectivement s'abste- 
nir de reconnaitre un démon de la peste derriére toutes les occurrences du mot 
deber. Un certain nombre d'usages « figés » sontattestés dans la Bible hébraïque, 
notamment dans le livre de Jérémie qui utilise souvent la formule stéréotypée 
selon laquelle le dieu punit, visite ou fait mourir « par épée, famine, peste »°. 
Il faut, en outre, remarquer que dans ces passages deber est presque toujours 
précédé de l'article déterminatif. La présence de l'article pourrait indiquer que 
le mot doit étre compris dans son sens générique et littéral. Un autre passage 
à écarter est Is 28,2 : ici geteb figure en tant qu'apposition de $a‘ar, « tempête », 
dans une similitude qui évoque plusieurs phénoménes météorologiques, tels 
que la gréle et l'orage. Au lieu de voir ici une puissance démoniaque, il faudrait 
plutót, en accord avec la majorité des chercheurs, donner à qeteb une valeur 
générique de « destruction »®. En ce qui concerne Resheph, une signification 


2 A propos de la différence entre « transparence » sémantique et méthode étymologique les 
remarques de James Barr (1968, p. 17) sont encore trés utiles. 

3 Notamment par Blair 2009, D 109, mais voir encore, récemment, Kató 2012. 

4 Ainsi Münnich 2013, p. 224-237. 

5 Jer1412; 21,6-7 et 9; 27,8 et 13; 28,8; 2917-18; 32,34 et 36 ; 34,17 ; 38,2 ; 4217-22 ; 44,13. Voir 
également la variante « guerre, famine, peste » en Jer 35,8. 

6 «Ruineux » : Wildberger 1982, p. 1041-1043 ; Watts, 1985-1987, p. 358-360 ; Beuken 2010, p. 58 ; 
Roberts 2015, p. 342. 
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de rasapím comme « flammes » ou «flèches ardentes » (rispé e$) se retrouve 
également à l'intérieur d'une similitude poétique entre l'amour et le Shéol, 
en Cant 8,6. Dans ce passage, malgré l'évocation d'un imaginaire mythique 
par la référence au Shéol et aux « grandes eaux » (verset 7), il apparaît diffi- 
cile de voir une véritable puissance divine à l'œuvre dans les « flammes », qui 
correspondent plutót à une métaphore assez usuelle pour décrire la passion 
amoureuse”. Toutefois, l'écart entre un usage au sens « propre » et « commun » 
de ces noms ne doit pas étre surestimé. Dans les cas qu'on examinera par la 
suite, le contexte indique clairement qu'il s'agit d'agents divins en action qui 
peuvent se manifester occasionnellement à travers des catastrophes natu- 
relles. Par ailleurs, les paralléles proche-orientaux confirment que certaines 
puissances démoniaques peuvent avoir des noms transparents indiquant des 
fléaux ou des nomina agentis construits sur des actions associées de diverses 
manieres à la destruction®. Un bon exemple de la maniére ancienne de conce- 
voir la relation étroite et, de fait, métonymique entre le fléau et l'agent qui en 
est responsable se trouve dans le chapitre 24 du deuxiéme livre de Samuel. Ici 
Yhwh envoie la peste (deber) en Israél à cause de David qui avait demandé un 
recensement du peuple (2 S 24,15). La manière dont le fléau s'abat sur le peuple 
est décrite aux versets suivants (versets 16—17) par l'action du « messager qui 
extermine le peuple » (hammalak hammashit ba'am). 

Deuxiémement, ces puissances sont souvent mises en rapport avec la cour 
céleste. Elles apparaissent dans des théophanies divines, dontla mieux connue 
est, probablement, celle d'Hab 3,1-5°, et peuvent être explicitement qualifiées 
de « messagéres » de la divinité!. Certaines sont méme explicitement liées au 
cortége militaire de Yhwh qui a parfois été mis en paralléle avec les armées 
des dieux mésopotamiens de la peste, Nergal et Erra!!. Ces passages peuvent 
aussi présenter des liens intertextuels evidents: un cas particuliérement inté- 
ressant est la réécriture de l'épisode de la peste en 2 S 24 dans le premier livre 
des Chroniques (1 Ch 21). Un autre exemple est le Ps 78 (= 77 LXX) qui résume 
l'histoire d'Israël. Les versets 44-51 mentionnent les plaies d'Égypte dans un 
ordre différent de celui de l'Exode mais néanmoins en dialogue avec le récit 


7 Pace Pope, 1977, p. 670. Pour des arguments supplémentaires contre l'interprétation 
démonique de Resheph, voir Wilson-Wright 2015, p. 340. 
Voir supra, p. 29, 38-42, ainsi que les exemples grecs, p. 53-55. 
Hab 3,1-5. 

10  Ex12;2$24,6;1Ch 2115; Ps 78,48-51. 

11 Hab 31-5, à comparer avec Deut 331-3, et Deut 32,22-24. Sur l'imaginaire partagé par 
Hab 3,4 et Deut 33,2, voir, récemment, Wearne 2014. Pour la comparaison du cortége 
de Yhwh avec celui de Nergal et Erra, on peut se référer, entre autres, à Andersen 2001, 
p. 300-307. 
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d’Ex 7-12. Les versets 49-51 closent la séquence des plaies en citant la peste et 
la mort des premiers-nés: 


198 pan 02 now 4 49 Tl envoya contre eux son ardente colère: 
nm Dun "Op rage, indignation, angoisse, 

Du axon nn»vn une troupe d’anges de malheur, 
198b ns 05950 50 I] a creusé une voie à sa colère, 

pwaı mnn Tun N° il ne préserve pas leurs vies de la mort, 
"map 9270 nmm ila livré leurs vies à Deber, 

oyna 192 05 775! SLI] a frappé tous les premiers-nés en Égypte, 
on ŸAN2 DIR MONI prémices vigoureuses dans les tentes de Cham. 


La mention des « messagers de malheurs » au verset 49 est à mettre en relation 
avec la mort des premiers-nés au verset 51 («il a frappé tous les premiers-nés 
en Égypte »). Ce passage paraît, en effet, évoquer l'envoi du destructeur qui 
frappe les maisons des Égyptiens en Ex 12,232. 

Troisiemement, il faut observer que dans tous les cas examinés ces puis- 
sances sont la manifestation de la colère de Yhwh. En Deut 32,23-24, le feu de 
la colére de Yhwh « enflamme ses narines » et le pousse à envoyer contre les 
Israélites infidéles ses agents de destruction, Resheph et Qeteb. Dans le Ps 78, 
Yhwh « creuse un passage à sa colère »!? parle biais de messagers de malheurs. 
Cette colére, d'ailleurs, peut étre elle-m&me conque comme une émanation de 
la divinité qui, parfois, échappe à son contróle: en Num 17, par exemple, la 
fureur divine d'abord déchainée contre les fils d'Aaron aurait risqué d'extermi- 
ner tous les Israélites si elle n'avait pas été arrétée par un rituel apotropaique 
accompli par Aaron". En 2 24,1, la colère de Yhwh « s'enflamme » contre Israël 
et incite David à agir contre l'intérêt de son peuple. Le fait qu'elle soit rempla- 
cée par Satan dans la version du récit transmise par les Chroniques! démontre 
une équivalence fonctionnelle entre ces deux agents de la cour céleste. 

Enfin, il n'est pas rare que ces puissances interviennent ensemble, en 
couple ou par groupes, en tant que membres de l'armée de Yhwh. Deut 32,24 
mentionne Resheph et Qeteb, tandis que la théophanie d'Habacuc présente 
Resheph et Deber marchant à cóté de Yhwh. Un autre texte clé pour cette ana- 
lyse est le Ps o (= 9o Lxx) où Deber et Qeteb figurent parmi les périls qui 


12 Voir, déjà, Delitzsch 1888, 426. Sur la nature secondaire de ces versets 49b-50a, voir 
Spieckermann 1989, p. 137 ; Hossfeld et Zenger 201, p. 288. 

13 Ps 78,50. 

14 Voir à ce sujet Nihan 2015, p. 100-102. 

15 1 Ch 21,1, voir § 8.1.1. 
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terrorisent l'orant, lequel cherche son refuge en Yhwh. Comme nous le verrons 
par la suite, Resheph n'est pas nommé dans ce cas, néanmoins sa présence ne 
peut pas étre complétement exclue. Le Ps 78, pour sa part, mentionne au verset 
49a «furie, malédiction et angoisse » qui sont définies comme une « troupe 
d'anges de malheurs », et ici le terme rare mislahat a une connotation mili- 
taire explicitelé. L'arrivée de ces messagers est anticipée par l'annonce d'une 
punition qui s'abattra sur le bétail, abandonné aux flammes ou aux « foudres » 
(rasapim, verset 48), et sur les humains, livrés à la peste (deber, verset 50). Ces 
passages pourraient étre interprétés de maniére simplement naturaliste car ils 
rappellent deux plaies mentionnées dans l'Exode : respectivement la gréle qui 
tombe sur les Égyptiens mêlée au feu (és, en Ex 9,24) et la peste qui frappe leur 
bétail (deber, en Ex 9,3). Toutefois, le fait que dans le Ps 78 peste et flammes 
soient associées directement aux anges de malheurs et que la peste s'attaque 
aux «vies» des Égyptiens et non à leurs animaux, semble plutôt suggérer 
que Deber et Resheph, en tant qu'émissaires de la divinité, étaient compris 
comme puissances agissantes dans la version finale du psaume. À cet égard, 
l'hypothése de Zenger, d'aprés lequel les versets 49b—50a sont une glose, est 
à considérer attentivement : dans ce cas, l'interpolation témoigne ainsi d'une 
compréhension démonique du passage encore à une époque tardive où l'inser- 
tion de l'expression « anges de malheurs » sert notamment à spécifier la nature 
de ces puissances!". Considéré sous cet angle, le Ps 78 atteste donc une tradi- 
tion qui réinterpréte le récit des plaies d'Égypte en les attribuant à l'action de 
puissances démoniaques, émissaires de la colére de Yhwh. 

À cet égard, on rappellera que la forme plurielle des rasapim n'est pas sans 
paralléles dans le Proche-Orient ancien. Elle est attestée en Égypte sur une ins- 
cription de Ramsès 111 à Medinet Habou, en contexte militaire, et à côté de 
Montou : ici les guerriers sur les chariots sont comparés à des Reshephs. Elle 
apparait encore dans le Papyrus de Turin avec un contexte moins clair où il est 
question de se protéger des forces hostiles!8. En outre, dans une liste de rituels 
accomplis par le roi à Ougarit, on fait mention des « Reshephs qui entrent dans 


16 Il apparaît ailleurs seulement en Qoh 8, 8 où il indique le congé militaire en temps de 
guerre. 

17 Hossfeld et Zenger fondent leur idée d'une interpolation sur la présence du terme 
mislahat qui est trés rare et tardif (Hossfeld et Zenger 2011, p. 288-290). En revanche, il 
ne me parait pas nécessaire de faire recours au messager de Yhwh qui punit l'Assyrie en 
Is 37,36 pour expliquer la présence des anges de malheur au verset 49, comme le fait Lee 
1990. Sur les raisons pour lesquelles il faut comprendre malakim comme « anges » et non 
simplement comme messagers, voir infra, $ 8.11. 

18 Lipiński 2009, p. 220. Pour une traduction du texte de Médinet Habu, on peut voir 
Edgerton et Wilson 1936, p. 23-24 ; Le papyrus de Turin (Cat. 1982 = CGT 54077) est encore 
inédit ; fac-similé et traduction en Pleyte e Rossi 1869-76, vol. 2, p. 122, pl. 85, 11:2. 
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le palais royal »!9: ici le pluriel fait très probablement référence aux statues 
de la divinité. Des Reshephs sont également connus au premier millénaire en 
Phénicie : l'inscription du roi Bod'ashtart dans le temple d'Eshmoun à Sidon, 
qui remonte au v* siècle av. n. è., contient l'expression "rs rspm, «terre des 
Reshephs »29. Les attestations de Resheph en dehors de la Bible hébraique 
nous aménent directement à la question plus générale de l'arriére-plan levan- 
tin et proche-oriental de ces puissances qui mérite une attention spécifique. 


11 Divinités proche-orientales et démons bibliques 

De manière générale, nous sommes mal renseignés sur la présence de Deber et 
Qeteb dans les panthéons du Proche Orient ancien. On sait qu'une divinité Dor 
est connue à Ebla, car l'expression « Dabir, dieux d'Ebla » apparait dans une 
liste d'offrandes ainsi que dans l'onomastique eblaite?!. Le mot est attesté en 
ougaritique où le toponyme poétique ars dbr, «terre de pestilence », indique 
le royaume des morts??, mais pour le reste il s'agit d'un dieu mal connu. La 
présence de Qeteb au Levant est trés incertaine??. En revanche, Resheph est 
une divinité ouest-sémitique trés bien connue, associée à la guerre, à la peste 
et parfois au monde des morts. Son culte, bien étudié, est attesté sur une trés 
longue période au Levant, en Égypte et dans toute la Méditerranée, depuis 
le 111° millénaire jusqu'à l'époque hellénistique tardive (son nom est encore 
mentionné à Palmyre)?*. Il subit en outre des phénomènes d'assimilation avec 
d'autres divinités (Montou en Égypte et Apollon à Chypre). Son iconographie, 
bien établie, est celle d'un dieu combattant : en Égypte, il est représenté surtout 


19 KTU 1.91.11 (= RS 19.15.11). 

20 KAI15. 

21 X"da-brir dingir ib-la (TM 75.G.1464, discuté par Pomponio et Xella, 1997, p. 123-124). 
Cette formulation semble, en outre, présupposer que Dabir était le dieu patron de la ville, 
méme si les attestations sont trés peu nombreuses pour une divinité poliade, comme le 
remarquent à juste titre Francesco Pomponio et Paolo Xella. Pour d'autres occurrences 
possibles du théonyme, mais non assurées, voir la discussion en Frey-Anthes 2007, p. 74; 
Blair 2009, p. 32-33. 

22 KTU 1.5. V 18 31.5. VI 6. 

23 D’après Johannes de Moor (1988, p. 105) une possible attestation de Qeteb à Ougarit serait 
la forme qzb en KTU 1.5 11 20-24, qui désignerait un attribut ou un agent du dieu Mot, 
mais le passage est trés fragmentaire. Voir la discussion en Frey-Anthes 2007, p. 74-75; 
Blair 2009, p. 38-40. 

24 Parmi les travaux monographiques, les plus importants sont ceux de Fulco 1976, Lipiński 
2009 et Münnich 2013. Voir également Day 2000, p. 197-207. Pour les aspects icono- 
graphiques l'on peut se référer à Schulman 1979 et Cornelius 1994. Sur la réduction de 
Resheph à démon dans la Bible hébraique, l'article de référence est Niehr 2003, suivi par 
Kató 2012 et Rudnig-Zelt 2015. Voir également Frey-Anthes 2007, p. 110-142 ; Blair 2009, 
p. 194—215. 
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comme archer. Le fait qu'il soit le dieu responsable de la peste, et donc doué 
d'arc et de fléches, explique probablement son association avec Apollon. En 
Palestine, au Bronze Récent, ses attributs typiques sont le bouclier et une arme 
de poing’. Au premier millénaire, sa présence est documentée au Levant par 
une série d'inscription en Phénicie, en Cilicie, à Palmyre ainsi qu'à Chypre?®. 
Le statut de Resheph dans la Bible hébraique a fait l'objet d'un certain 
nombre de discussions. La majorité des chercheurs interprétent son róle 
affaibli dans les textes bibliques comme résultant d'un processus de « dédi- 
vinisation »?7. Il est en effet indéniable que Resheph apparait dans la Bible 
hébraique comme une puissance qui ne fait pas l'objet d'un culte et dont le 
pouvoir est entiérement subordonné à celui de Yhwh. Son domaine d'action, 
limité à la maladie, est beaucoup plus réduit non seulement par rapport à son 
statut au Levant à l’âge du Bronze (par exemple à Ougarit), mais également par 
rapport à d'autres contextes religieux de l'áge du Fer: il suffira, à cet égard, de 
penser à Chypre ou au royaume araméen de Samal où Resheph est l'une des 
divinités principales de la ville?®. Dans la mesure où, dans la Bible hébraïque, 
Resheph agit exclusivement comme bras armé de Yhwh, il subit un processus 
de « démonisation ». Il faut, toutefois, observer que cette démonisation ne cor- 
respond pas à une véritable « démythologisation » car les contextes oü il est 
nommé sont, au contraire, parmi les plus mythiques de la Bible hébraique. À 
cet égard, l'idée de Maciej Münnich, d'aprés laquelle la réduction de Resheph à 
un démon serait intentionnellement motivée par la volonté d'éliminer des élé- 
ments païens mythologisant trés anciens, est problématique??. En revanche, 
l'idée de Herbert Niehr qui attribue la «renaissance » de cette divinité en 
Palestine à l'infiltration phénicienne dans la région au cours du ve siècle mérite 
d'être discutée®°. Niehr inscrit les processus de « démonisation » de Resheph 


25 Il est représenté ainsi sur des statuettes retrouvées à Lachish et Megiddo: voir Keel et 
Uehlinger 2001, fig. 57, 85 a. 

26 Elles sont établies sous forme de liste et analysées par Münnich 2013, p. 209—214, 240-260. 

27 Frey-Anthes parle de « de-potenziert Gott », de méme que Rudnig-Zelt 2015. 

28 Le dossier chypriote du 1*' millénaire comprend une dizaine d'inscriptions, analysées par 
William Fulco (1976, p. 46-54), Edward Lipinski (2009, p. 229-236) et Maciej Münnich 
(2013, p. 247-256), et quelques théophores (rspytn et 'bdrsp, sur lesquels on peut voir 
Münnich 2013 (p. 249-250). Le culte de Resheph à Samal est attesté par l'inscription du roi 
Panamuwa surla base d'une statue représentant le dieu Hadad. L'inscription mentionne 
à plusieurs reprises Hadad, El, Resheph, Rakib El et Shamash comme garants du pouvoir 
royal (KAI 214 = Gibson 1975, p. 60-76, no. 13, voir notamment la formulation à la ligne 3: 
wqm ‘my rsp, « et Resheph s'est levé avec moi »). 

29 Münnich 2013, p. 235-236. 

30  Niehr 2003, p. 99-103. Cette infiltration serait, entre autres, soutenue par la fondation sur 
la cóte de la ville d'Apollonia, contrólée par Sidon. 
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dans le contexte de changements plus profonds qui affectent les religions du 
Levant pendant cette période. Ces changements impliquent, entre autres, le 
développement d'un rapport plus personnel avec la divinité poliade. Le dieu 
patron de la cité est alors de plus en plus percu comme protecteur de l'indi- 
vidu, tant dans le culte civique traditionnel que dans l'expression de la piété 
religieuse privée. On pourrait, en outre, rattacher à ce contexte la représenta- 
tion de Yhwh comme « médecin », attestée dans plusieurs textes bibliques?!. 
La démonisation de Resheph viendrait renforcer cette vision positive de la 
divinité alors allégée de ses cótés les plus obscurs. 

Il ne faut cependant pas oublier que la question du prétendu « cóté obscur » 
de Yhwh demeure complexe. En effet, la présence de messagers qui exécutent 
les ordres de la divinité ne la libérent pas forcement de ses aspects négatifs et 
inquiétants : la représentation d'une divinité « transcendante »?? qui envoie la 
guérison ou la maladie de loin, c'est-à-dire par ses messagers, coexiste avec des 
traditions qui attribuent des traits démoniaques à Yhwh lui-méme. Dans un 
texte fameux de l’Exode (4,24-26) qu'on a longtemps jugé comme un résidu 
d'archaisme mais qui pourrait avoir été rédigé plus tard que ce que l'on pense, 
Yhwh est décrit comme un démon qui attaque Moise pour le faire mourir??. 
En outre, dans plusieurs passages qui nous intéressent ici, Yhwh reste le res- 
ponsable ultime des actions de ses émissaires. Cette responsabilité est encore 
soulignée par des textes tardifs comme Is 54,16: « c'est moi qui ai créé le des- 
tructeur (mashit) pour défaire ! ». 

De maniére générale, méme si le degré d'autonomie qui leur est attribué 
est variable, l'action de ces puissances ainsi que la durée des fléaux restent 
largement contrólées par la divinité elle-méme. On peut comparer à cet 
égard, les récits de 2 S 24 avec son parallele en 1 Ch 21 où l'ange extermina- 
teur de Yhwh prend son initiative en autonomie**. Dans le Ps 91, Deber et 
Qeteb agissent également comme deux puissances autonomes. La percep- 
tion de ces puissances comme des démons à part entiére, et, de plus, dans des 
textes bibliques relativement tardifs, a parfois posé probléme à l'exégèse. À cet 
égard, Niehr interpréte le Ps 91 comme relevant d'un « paganisme littéraire ». 
Dans sa perspective, le recours à des éléments mythologisants « païens » — à 
savoir anciens et, donc, non-monothéistes — dont ce psaume est un exemple, 
ne refléterait pas nécessairement de véritables croyances. En revanche, il 


31  Niehr1991. 

32  Niehr1991, p. 12-15. 

33 Pour une proposition de datation de ce passage à l'époque perse, voir Römer 1994; pour 
sa réception ancienne, Goosmann 1993. Sur le geste apotropaique de Zipporah, voir, plus 
récemment, et, entre autres, Hüllstrung 2003 ; Hays 2007. 

34 1Cha21,17-18. 
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s'agirait d'une stratégie scribale qui, en réactivant et en exploitant des scéna- 
rios mythologiques en contexte poétique, permettrait d'affirmer de maniére 
efficace la puissance absolue de Yhwh?5. Cette théorie, souvent reprise par la 
recherche, se heurte néanmoins à quelques difficultés dans mon cas d'étude. 
Premiérement, ces puissances ne sont pas exclusivement attestées en poé- 
sie, mais apparaissent également dans quelques contextes de prose, tels que 
l'Exode, les livres de Samuel et les Chroniques oà elles s'avérent difficilement 
interprétables comme outils purement poétiques. Deuxiemement, si dans le 
cas de Resheph un arriére-plan levantin est assuré, ce méme arriére-plan ne 
se reconstruit pas aussi aisément pour les autres puissances, rendant difficile 
l'évaluation de ces éléments mythologisants comme véritablement anciens. 
Derniérement, et de maniére plus générale, une compréhension exclusive- 
ment littéraire des passages poétiques ainsi que des procédés métaphoriques 
sous-jacents ne tient pas suffisamment compte des contextes d'usages de 
ces textes, notamment des Psaumes (y compris d'Hab 3, qui a la forme d'un 
psaume et, à certains égards, de Deut 32). Cette derniére remarque est d'autant 
plus pertinente dans le cas du Ps 91, pour lequel un nombre de témoignages 
important confirme son usage apotropaique des l'époque du Second Temple, 
dans les versions hébraique et grecque. C'est donc vers ce contexte qu'il nous 
faut à présent tourner notre attention et, plus particuliérement, vers la traduc- 
tion grecque de ces passages. 


2 Repenser les démons dans la LXX 


Le scénario des agents de destruction et de malheur tel qu'il apparaît dans la 
LXX présente des différences substantielles par rapport à la Bible hébraique. 
Ces différences relévent pour la plupart de l'activité des traducteurs qui ne 
semblent pas avoir toujours reconnu la nature de ces puissances. Dans le texte 
grec leur nom est parfois omis, parfois substitué par leur fonction, ou leur 
fonction est modifiée. L'exemple le plus évident et le mieux étudié est encore 
celui de Resheph, notamment car il s'agit de la puissance divine la mieux 
attestée au Levant. Dans la Lxx de Deutéronome 32 son nom est traduit par 
«oiseaux » (Spvetc) : 


35 Niehr 1999, p. 210-220. 
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pa "On vn mya indy TAK 23 
zm 30p! 303 onn ays 24 
Say "nt nnn oy 03 NOUS mana wi 


23 guvdEw elc aùtoùç xaxd xal ta BEAN Lov ovvtEeAcow elc abrobc. 
24 tyxópevor MUQ xai Bowost öpvewv xai dmicbdtovos Avitos. 
dddvtac Inplwv anooteAd lc adtods peta Duuot aupövrwv emt VAS. 


23 Je rassemblerai contre eux des malheurs et j'épuiserai contre eux mes 
fléches. 

24 Consommés par la faim, en páture aux oiseaux et une convulsion 
incurable! 

J'enverrai contre eux les dents des bétes sauvages avec le courroux de 
ceux qui rampent sur le sol. 


Le contexte et la présence de Bpóctc semblent indiquer qu'il s'agit ici d'oiseaux 
de proie ou charognards, qui dévorent les corps de ceux qui sont « consommés 
par la faim » (tyxópevot Au). Le verset ferait donc référence à une situation 
d'épidémie ou de famine, s'accompagnant de l'envoi d'une maladie (ömıodöro- 
voc dviatos) sur laquelle je reviendrai plus tard. 

La situation est différente dans le cas d'Hab 3,5. Dans le texte retenu par 
Rahlfs et Ziegler, qui correspond aux codices Alexandrinus (A) et Marchalianus 
(Q), Resheph n'a pas été traduit. Le verset 5 contient l'expression « ses pieds 
dans les sandales » (£v m&8(Aotg oi noûes adtod) qui, en référence au Aóyoc, 
traduit Deber: 


"ap mas Inn vip NID ann mos 3 
PART axdn indani rmn paw no3 
man IN mnt 

ny man avi i5 rn op 

ThS aus sx 127 qo 10185 5 


3 6 0cóc éx Doten Het, xal 6 &ytoc ÉE öpovç nartaonlou Sacéoc. Sıdabarua. 

ErdAuev oùpavods N Open adtod, xal aivecews adtod TANPNS ý yf. 

4 Kal peyyos adTOo OC PAs Zero, 

xeEpata Ev yepoiv adtod vol eto dyarınaıv xpataidv loybog adtod, 

5 mpó npoownou adtod mopetcetat Adyos xai eEeAcvceta Ev mEd{Aots ol mödes 
avtod. 
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3 Dieu viendra de Thaiman et le saint de la montagne ombreuse, 
épaisse. (Diapsalma). 

Sa valeur a recouvert les cieux et la terre est pleine de sa louange. 

^ Son éclat sera comme la lumiére, 

des cornes dans ses mains, il a établi un amour puissant de sa force, 

5 devant sa face s'avancera la parole et elle sortira, les pieds dans les 
sandales. 


Le traducteur a introduit une série de choix exégétiques dans ces versets. Un 
premier exemple est la compréhension de Paran comme une montagne rem- 
plie d'une dense végétation d'arbres (et donc ombreuse : ZE öpous xatacxiov 
dacéoc). Un autre exemple est l'expression « amour puissant de sa force » (&y&- 
Taw xpataiàv Ioxdos adroû) pour rendre l'hébreu hbywn Zh, qui atteste de 
l'interprétation des cornes comme signes de puissance divine et masculine?6, 
Dans ce contexte, on comprend mal, néanmoins, la relation £v netos et rsp, 
au point que le texte est marqué par une crux par Joseph Ziegler. Une ancienne 
hypothése proposée par Charles Clermont-Ganneau et reprise par Henry 
Thackeray voyait dans ces sandales une référence à Persée qui serait à son 
tour une interprétation grecque de Resheph via Apollon : elle s'appuie sur des 
arguments spéculatifs et a été aujourd'hui abandonnée?", La solution est, en 
revanche, probablement à rechercher dans la tradition manuscrite du verset 
5b qui présente un certain nombre de divergences textuelles. 

Le Vaticanus (B), le Sinaiticus (S)?8 ainsi qu'une partie de la tradition indi- 
recte présentent la leçon eis media/av, suivie par xatà nóðaç avto, « vers la/les 
plaine/s, sur ses pas », alors que la tradition lucianique (L) présente la forme 
eis naðeiav (xata nóðaç adrod). Cette dernière semble clairement une correc- 
tion faite à partir de nedıa visant à mettre le Aóyoc du verset 5a en lien avec 
l'éducation. Le Papyrus Washington (W), qui remonte au 111° siècle de l'ère, 
comporte en ce passage l'expression ¿v médatg ol modes adtod Eornoav («ses 
pieds étaient en chaines »). Oi ó8sc est ici sujet du verbe du verset 6 (£ormoav), 
qui dans la plupart des autres manuscrits est au singulier et se référe à Yhwh, 
comme c'est le cas en hébreu (Erm/‘md). Ensuite, ¿v né8otc a été doublement 
corrigé au-dessus par nety- (avec effacement du £v initial), et au-dessous par 
ev REA, 


36 Voir, à ce sujet, les remarques de Mulroney 2016, p. 121. 

37 Clermont-Ganneau 1876, p. 374-376 ; Thackeray 1921, p. 51-54. Pour une critique convain- 
cante de cette hypothèse, voir Harper 2015, p. 151-153. 

38  Surles accords entre B et S dans la Lxx des Douze, voir Ziegler 1943, p. 37. 

39 Le papyrus (W d’après Ziegler 1943, p. 8 et p. 32-34), faisant partie de la collection Freer, 
préserve des fragments des Douze petits prophetes. Pour l'édition, voir Schimdt et Sander 
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Comme l'ont suggéré Cécile Dogniez, Joshua Harper et d'autres*, la forme 
eic media que nous trouvons dans B-S pourrait bien relever d'une lecture de la 
séquence rsp Irglw comme bspl rglw, avec la confusion, fréquente, entre r et 
b. La racine spl, «être en bas », explique le choix de eis media comme lecture 
de la Septante ancienne, sur la base de l'équivalence entre nediov et spi/ Splh, 
«terre basse » et donc « plaine », attestée également ailleurs. La leçon du 
papyrus ¿v xé8otc serait donc une déformation facilitée par l'association entre 
« pieds » (nôdes) et « chaines » (r£8at) qui se trouve assez fréquemment dans la 
LXX et qui est une expression presque proverbiale*?. La correction £v medthots 
préservée par A et Q pourrait aller dans le méme sens. Comme on le verra dans 
le paragraphe suivant, la représentation du Aóyoc comme agent divin qui court 
sur la terre est attestée ailleurs dans la Septante*?. 

Une telle variation au niveau de la tradition manuscrite indique que les tra- 
ducteurs ne connaissaient certainement plus le nom de Resheph. Toutefois, 
cette conclusion peut étre nuancée si l'on considére le témoignage de la ver- 
sion dite Barberini, une traduction du Psaume d'Habacuc réalisée entre le 1° 
et le 111° siècle de notre ère, probablement en Égypte. Cette traduction, dont 
la nature littéraire est trés marquée, est préservée par quatre manuscrits. On la 
considère d'habitude comme une traduction indépendante“ car elle présente 
peu d'affinités avec les autres versions grecques connues. Dans le verset 5 elle 
lit notamment: 


1927 qui considérent ces corrections comme étant de troisiéme main et postérieures d'en- 
viron un siécle. Sur la nature du texte grec des Douze préservé dans ce papyrus, on peut 
voir De Troyer 2006. 

40 Dogniez et al. 1999, p. 289-290 ; Harper 2015, p. 151-155; et Mulroney 2016, p. 217. Voir 
notamment Harper pour la reconstruction du verset 5 de la Septante ancienne. 

41 Deut 1,7; Jos 12; 12,8. L'usage du pluriel (media) pour traduire une forme hébraïque au 
singulier est attesté ailleurs dans les Douze (Joel 1,10 ; 2,22). En revanche, l'idée de Dogniez 
selon laquelle la version du papyrus préserverait la Septante ancienne présuppose que 
la méme erreur de lecture (5 pour r) ait été commise de maniére indépendante par au 
moins deux scribes, ce qui parait difficile. La version de la Septante ancienne serait alors 
eis media ol nóðeç avTOD : sur ce point, voir les remarques de Harper 2015, p. 155. Je remercie 
Jan Rückl pour son aide concernant la critique textuelle de ce verset. 

42 2 S 3,34; 3 Mac 4,9; Ps 104,18 ; Sir 6,24 ; 21,19. 

43 Voir infra, $ 4.3. 

44 Parmi les études principales sur la version Barberini on peut voir Thackeray 1911; 
Mercati 1955 ; Good 1959 ; Fernández Marcos 1976 (republié en allemand dans Fabry et 
Böhler 2007, p. 151-180) ; Fabry 2010 ; Dogniez 2012 ; et récemment la monographie de 
Harper 2015. D'aprés Natalio Fernández Marcos, cette traduction pourrait étre attribuée 
à une « école de Symmaque », sur laquelle nous sommes, par ailleurs, mal informés. En 
revanche, les arguments avancés par Edwin Good, Heinz-Joseph Fabry et Joshua Harper 
pour une origine égyptienne me paraissent bien fondés. 
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IIpó npoownou abroü npooeAzboetaı NTÂCIÇ, 
xoti nord nödas adtod duoAondncei Th MÉVLOTE THY TETELVAY. 


Devant lui ruine sortira, 
et sur ses pas le plus majestueux des ailes suivra. 


Le scribe responsable de cette traduction a reconnu en Deber, sinon une 
veritable maladie, du moins une puissance liee a la devastation et il a traduit 
Resheph par un adjectif superlatif au neutre pluriel, donc à la lettre «les plus 
grands des étres ailés ». Mais une traduction au singulier est également pos- 
sible, si l'on comprend «à uéyiota comme un pluriel de majesté. L'expression 
peut se référer à un ou plusieurs oiseaux ou, autrement, à un étre divin doué 
d'ailes. Il faut, en outre, remarquer que cette traduction est similaire aux choix 
proposés par les réviseurs, également attestés dans la tradition manuscrite de 
Symmaque (öpveov) ainsi que chez Jéróme^*. 

Toutefois, bien que cela ait parfois été soutenu“, l'existence d'une tradition 
exégétique qui interpréte Resheph comme un étre ailé n'est pas nécessaire- 
ment une innovation du judaisme alexandrin; elle remonte probablement 
déjà à la Bible hébraique^7. Cette lecture est attestée particulièrement dans les 
traditions sapientielles. D'après Job 5,7, « les fils de Resheph volent trés haut » : 


my và» qu x Toy 5np5 DIN 2 
AM diOpcotoc Yevvárcott xóm veocoo! dE YUT TÀ Did TÉTOVTOL 


Il s'agit là très probablement d'une expression proverbiale qui n'a de sens que si 
l'on comprend les « fils de Resheph » comme des oiseaux, où l'hébreu ben a le 
sens de « membre d'un groupe » ou d'une classe*®. Cette signification est bien 
préservée par la Lxx de Job qui traduit « les petits des vautours » et rend ainsi 
explicite le lien intertextuel entre ce passage et Job 39,27 (« c'est sur ton ordre 


45 Alors que dpveov est attesté par la minuscule hexaplaire 86 (Ziegler 1943), les autres ver- 
sions des réviseurs ont été préservées seulement par la tradition latine reflétée dans le 
commentaire de Jeröme: « Ubi diximus : Egredietur diabolus ante pedes eius [...] Aquila 
pro diabolo transtulit volatile ; Symmachus autem et Theodotion et Quinta editio volu- 
crem, quod Hebraice dicitur Reseph » (Jer., Comm. in Abacuc 2.3, p. 640-641 [Migne PL 25, 
col. 1314]). 

46 Lipiński 1999, suivi par Münnich 2013, p. 234—235. 

47 Pour la réception de Resheph dans la Lxx, voir l'étude fondamentale de Dogniez 2003. 

48 Une me semble pas envisageable d'attribuer à bny rsp ici la signification de « flèches », 
pace Lipinski (1999, 2009, p. 260-261), d'autant plus que la racine gbh, « voler », fait 
encore référence au vautour en Job 39,27. 
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que l'aigle s'élève et que le vautour [yb] passe la nuit près de ses petits »). 
En outre, dans un passage du Siracide préservé en grec et en hébreu, il est dit 
que « Yhwh fait voler la neige comme des oiseaux » (texte de Masada) ou que 
« Yhwh répand la neige comme des oiseaux qui se posent » (texte grec et ver- 
sion du Caire)*9. 

On peut vraisemblablement imaginer que cette interprétation juive de 
Resheph-oiseau était connue et exploitée par le traducteur du Deutéronome, 
car elle s'adaptait parfaitement au contexte de son passage biblique op il est 
question d'étre dévoré. Devenir la proie des oiseaux est en effet l'une des puni- 
tions divines les plus courantes dans les malédictions proche-orientales. Ce chä- 
timent est d'ailleurs déjà mentionné parmi les malédictions du Deutéronome?? 
et, de plus, se trouve parfaitement adapté pour un public de langue et de 
culture grecques qui connait depuis Homére le déshonneur associé à ce type 
de mort. L'origine de cette interprétation demeure, par contre, problématique 
car les ailes ne semblent pas étre un attribut de Resheph ni dans les textes ni 
dans l'iconographie du Proche Orient antique dont nous avons connaissance?! 
Toutefois, quelques hypothéses pourraient étre formulées. 

Cette association pourrait remonter au contexte phénicien et étre, ainsi, 
antérieure à la Bible hébraïque. L'hypothèse pourrait être appuyée par une 
inscription bilingue phénicien-louvite datant du v11° siècle av. n. è., comman- 
dee par le roi Azatiwada et retrouvée en trois copies à Karatepe, en Cilicie?2, 
L'inscription mentionne les dieux Baal et Rsp sprm qui pourrait être lu comme 
« Resheph des oiseaux », attestant ainsi d'une ancienne association de cette 
divinité avec les oiseaux. Toutefois, d'autres lectures de cette expression sont 
également possibles et ont été proposées par les chercheurs??. 

Une deuxième interprétation, proposée par Lipiñski et suivie par Niehr, 
voit dans la représentation de Resheph en oiseau une influence égyptienne 
du dieu à téte de faucon Montou-Horus. Cette hypothése me parait peu pro- 
bable, premiérement car une équivalence directe entre Horus et Resheph 
n'est jamais attestée par les sources (au contraire de celle entre Resheph et 
Montou et de celle entre Montou et Horus) et serait donc à postuler indirec- 
tement. Deuxiémement, à l'époque hellénistique l'association entre Montou 
et Resheph est seulement attestée par deux inscriptions du temple de Karnak, 


49 Sir 43,17 = 4318 LXX. 

5o Deut 28,26. 

51 Voir, à ce sujet, Schulman 1979; Cornelius 1994, p. 253. 

52 KAI 26, 10-11; Róllig 1999, Phu A/11, p. 52-53, qui ne traduit pas l'épithéte. 

53 Notamment « Reshephs des boucs », qui correspondrait mieux à son équivalent louvite 
(le dieu-bouc dénommé Runtiya, maître des animaux sauvages). Voir Xella 1999, p. 701- 
702 ; et Münnich 2013, p. 210-211. 
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commandées par Ptolémée 111. La dédicace parle de « Resheph qui habite 
dans la demeure de Montou »**: les deux divinités, puissances tutélaires de 
la guerre, sont donc rapprochées car elles partagent le méme sanctuaire, mais 
elles restent, cependant, bien distinctes. En outre, la statue de Resheph repré- 
sente le dieu en armes, sans ailes ni tête de faucon*5. 

En revanche, il pourrait s'agir d'une exégèse interne au Ps 91,5 où l'orant est 
terrorisé par Deber et Qeteb ainsi que parla « fléche qui vole pendant le jour ». 
Dans d'autres passages bibliques tels que Ps 76,4, le nom de Resheph est com- 
pris comme « fléche », par association métaphorique entre fléches et flammes, 
les deux volant à travers le ciel. Il est encore question de flammes ardentes 
dans Cant 8,6. Il n'est pas invraisemblable d'imaginer que ces fléches volantes 
aient été percues comme de véritables étres ailés, surtout au vu des contextes 
métaphoriques dans laquelle l'expression est employée. Cette interprétation 
pourrait étre renforcée par le fait que les ailes sont, dans la glyptique mésopo- 
tamienne et levantine, des attributs des êtres divins et surtout démoniaques?6. 

Par conséquent, faudrait-il voir dans la représentation de Resheph comme 
«le plus grand des ailés », un démon ailé de l'éclair, ensuite réduit à un oiseau, 
comme le proposait déjà André Caquot?" ? Cette lecture est certes séduisante 
dans le cas d'Hab 3 dans la version Barberini qui nous présenterait donc l'arri- 
vée de Yhwh entouré d'une série de grandes puissances ailées. Toutefois, elle 
demeure problématique pour les autres passages qui semblent s'inscrire dans 
un contexte explicitement naturel et paysager et font plutót penser à une exé- 
gese originelle de Resheph comme « oiseau ». 

À cet égard, il faut néanmoins souligner que les étres ailés mentionnés en 
Deut 32 ne doivent pas nécessairement être identiques à ceux du texte Barberini 
d'Hab 3. Une multitude de rapaces préts à se jeter sur des cadavres ne semble 
pas constituer un complément approprié pour une théophanie divine qui 
insiste sur la puissance et la lumiére émanant de Yhwh, ici représenté comme 
divinité solaire. Une hypothese plus pertinente serait alors de voir dans le texte 
Barberini d'Hab 3,5 une interprétation de Resheph comme phénix. Oiseau 
mythologique associé à la lumiére et au feu, de dimensions gigantesques, le 


54  Sternberg-El Hotabi 1993, p. 10-11. 

55 Cornelius 1994, no. 72; voir aussi la discussion en Münnich 2013, p. 221. L'hypothèse de 
Lipinski (2009, p. 255-257) se fonde sur une série d'équivalences indirectes qui voient, 
d'un cóté, Montou assimilé à Resheph et à Apollon, d'un autre cóté, Apollon identifié à 
la fois à Resheph et à Horus, et, enfin, l'association entre Horus et Montou. La combinai- 
son de ces associations permettrait donc de postuler une identification entre Resheph et 
Horus, qui n'est cependant jamais attestée parles sources anciennes. 

56 Voir parexemple, Avigad et Sass 1997, no. 159 et 173. 

57 Caquot 1956, p. 60-61. 
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phénix est à bien des égards «le plus majestueux des ailés ». En outre, il est 
étroitement associé au soleil età la vision de la divinité dans d'autres traditions 
juives, comme celles du livre des secrets d'Hénoch (2 Hen 12) et de l'Apoca- 
lypse grecque de Baruch (3 Bar 6,2). De plus, les traditions sur le phénix s'ex- 
pliqueraient bien dans le contexte égyptien don la version Barberini semble 
provenir?$, A ce propos, il faut également rappeler que les fragments de l'Exa- 
gogé du poète juif Ezéchiel dit « le Tragique », actif à Alexandrie au 11° siècle av. 
n. è., nous transmettent la description d'un oiseau merveilleux de grande taille, 
traditionnellement identifié au phénix, qui est décrit comme le « roi de tous 
les oiseaux » et dont il est dit qu'il marche « soulevant rapide le pas du pied »99. 

Les témoignages ici analysés démontrent que, à cóté des traditions grecques 
qui ignorent la nature de Resheph, comme celle attestée par la Septante 
ancienne d'Habacuc, d'autres en proposent une exégése juive qui devait étre 
courante à l'époque. Comme ceci avait déjà été suggéré par Dogniez, la récep- 
tion de Resheph en oiseau adoptée par la Septante ancienne de Deut 32,24 et 
par le texte Barberini d'Hab 3,5 (avec ses variations « égyptianisantes », telles 
que la référence au phénix) ne serait pas une invention du traducteur, mais 
bien plutôt un thème qui lui était déjà connu. Cette interprétation aura une 
certaine fortune dans le judaisme ancien : adoptée par les réviseurs de la Lxx, 
l'exégése de Resheph en oiseau est également attestée par les Targums Onkelos 
et Pseudo-Jonathan en Deut 32,24, où la punition réservée aux Israélites est 
d'étre dévorés par des rapaces et possédés par toute sorte de démons. Elle est 
encore mentionnée dans le Midrash Rabbah®?. De manière générale, dans 
la tradition rabbinique, l'interprétation de Resheph en oiseau coexiste avec 
la tradition qui le considère comme un démon. Une forme de conciliation 
entre ces deux traditions exégétiques est attestée par le traité Pesachim, dans 
une section qui établit la liste d'une série de noms de démons selon les lieux 
ou ils résident ou se manifestent : « les démons qui se trouvent sur les toits sont 


58 Cette interprétation avait déjà été suggérée par Fernández Marcos (1976, p. 16, note 42), 
sans pourtant trouver de véritable suite. Pour le phénix en Égypte, voir Vernus et Yoyotte 
2005, p. 380-382. En revanche, le référence au phénix dans la Lxx de Cant 8,6 propo- 
see par Lipinski (1999, p. 255) ne me parait pas suffisamment soutenue par le texte grec. 
L'autre référence au phénix signalée par Lipinski dans la Lxx (Job 29,18) est également 
incertaine ` dans ce contexte le mot gotwé pourrait bien faire référence à une palme, et 
non à l'oiseau. Vor, sur ce point, Angelini 2015, p. 41-43. 

59 Fr. 17, pour texte et traduction française voir Lanfranchi 2006, p. 283-296. 

60 Voir, notamment, Dogniez 2003. 

61 Elle explique également, je crois, le choix de l'adjectif nepintepos Le qui vole autour») 
dans la Lxx de Cant 8,6. 

62  Ex.R. 12. 

63  b.Ber. 5a. 
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appelés rispe' »9*. Dans ce dernier passage nous voyons curieusement réap- 
paraître des rasapim au pluriel. Leur nature a été cependant profondément 
resémantisée par rapport aux divinités plurielles dont il était question dans les 
textes ougaritiques et égyptiens. À Ougarit, les différentes manifestations du 
dieu, matérialisées par la présence de plusieurs statues de la divinité, étaient 
rendues par le pluriel, correspondant alors à une maniére d'exprimer sa puis- 
sance. Les dieux de type Resheph attestés dans le temple de Medinet Habu 
semblent tous avoir eu une méme fonction militaire car ils servent de terme de 
comparaison pour exalter la force des soldats de Ramsès 111. Dans le passage 
du Talmud, en revanche, le pluriel souligne qu'il s'agit d'une multitude d'enti- 
tés dont la nature est désormais indéfinie et mal connue, qu'ils soient démons 
ou oiseaux. 


3 Le Aöyos comme agent démoniaque 


Le deuxiéme agent de malheur qui intervient à la fois dans le Ps 91 et dans 
le texte d'Habacuc est Deber. Les traducteurs ont lu dans les deux cas deber 
comme dabar et ils en donnent deux traductions différentes selon les deux 
sens du mot hébreu : rp&yua dans le Ps go (= 91 TM), sur lequel je reviendrai 
plus tard, et Aóyoc en Hab 3,5. Cette deuxième solution nous présente l'image 
du Aöyos comme une puissance qui marche devant Yhwh, à la tête du cortège 
divin : il s'agit du seul personnage qui émerge dans la théophanie outre la divi- 
nité (dorénavant Logos). Comme on l'a vu, cette représentation varie selon les 
différentes traditions manuscrites : 


5 mpó mpoownov adtod mopeboetau Aóyoc xai EgeAeboeren, elc media of mödeg 
adtod/xata nóðaç adtod (B-S) 

5 10d mpoownov adtod mopeboetau Aóyoc xai EEeAcvoetat Ev néðaç ol TES 
adbtod Ertncav (W) 

5 10d mpoownov adtod mopeboetau Aóyoc xod EEeAevoetat Ev nedlAoıg où nödeg 
avtod (A) 


Les réviseurs proposent, quant a eux, des termes qui font référence au domaine 
sémantique de la maladie et de la mort : Aotóc, « peste » (Aquila), et 6&vorroc, 


64  b.Pesah. 1b. 
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«mort» (Symmaque et une partie de la tradition hexaplaire)6°. La version 
Barberini choisit mt@ots, «chute», «ruine», mais également « calamité ». 
Bien que ces traductions soient plus proches de la signification littérale de l'hé- 
breu, aucune d'entre elles ne semble véritablement refléter la nature de Deber 
comme puissance démoniaque. Une telle méconnaissance s'inscrit dans le 
cadre plus large des traditions rabbiniques et chrétiennes dans lesquelles 
la nature démoniaque de Deber semble avoir été définitivement oblitérée, 
contrairement à ce qui arrive dans les cas de Resheph et Qeteb. 

En revanche, la représentation du Logos préservée par les manuscrits de la 
Septante et accueillie par Théodotion (du moins si l'on fait confiance au témoi- 
gnage de Jéróme96) mérite quelques réflexions supplémentaires. Alors que la 
version du papyrus (W) souligne le rapport de subordination entre la divinité 
etle Logos, les onciaux (B-S et A) mettent l'accent sur son dynamisme. 

Il faut se retenir de la tentation de voir dans ce passage une lecture spiri- 
tualisante ou trop abstraite de la théophanie. Tout d'abord, l'idée de la parole 
divine (dabar) comme puissance céleste et instrument de l'action de Yhwh est 
déjà présente dans la Bible hébraique, notamment dans les traditions qui font 
référence à son róle actif à cóté de la divinité lors de la création. Ce róle est 
souligné dans le Ps 33,6 (= 32,6 Lxx): «les cieux ont été faits par la parole de 
Yhwh, toute leur armée par le souffle de sa bouche » ; et dans le Ps 103,19-20 
ou le statut de la parole de Yhwh est clairement supérieur à celui des autres 
messagers de la cour céleste$" : 


1802 pon wawa mimi? 19 Yhwh dans les cieux a établi son trône 
nb»wn*5»31m2»m et sa royauté domine partout, 
mann mi 129220 20 Bénissez Yhwh vous, ses anges, 
1927 WY n3" guerriers vaillants qui exécutez sa parole, 
1127 ipa ynw> en obéissant à sa parole. 


Comme Dogniez l'a déjà observé$8, l'image de la parole qui court sur la terre 
est également développée dans des textes tardifs de la Bible hébraique, tel que 
Is 5510-11: 


65 Ziegler 1943, apparatus 11. 

66 Jer, Comm. in Abacuc 2.3, 641 [Migne PL 25, col. 1314]. 

67 Mais comparer aussi Ps 107,19-20 (= 1069-20 Lxx), où Yhwh guérit par sa parole, et 
Ps 119,89 (= 18,89 LXX) où la parole est dressée dans les cieux. 

68  Dogniez 2003, p. 551. 
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Dwain TY )wN27310 10 Car comme la pluie ou la neige 
wnawn madw descendent des cieux 
mw» xd naw et ne retournent pas là-haut 
PARA DN 7177 DR sans avoir saturé la terre, 
nmnvm "dam sans l'avoir fait générer et bourgeonner, 
pub om mm (sans avoir) donné semence à celui qui 
5985 on sème et nourriture à celui qui mange, 
"55 RY IWR vm mmm «UW ainsi est ma parole quand elle sort de 
De bs mv RD ma bouche: 
LƏN IWR NN nv» DNA elle ne revient pas vers moi sans succès, 
vnn5v UN mògm sans avoir exécuté ce qui me plaît 
et réalisé ce pour quoi je l'avais envoyée. 


Le Ps 147,15-18 est une variation de la méme scene : «Il envoie ses ordres sur 


terre, si rapidement court sa parole. Il donne la neige comme la laine [...] Il 


envoie sa parole et (les) fait fondre, il fait souffler son vent, les eaux coulent ». 


La parole de Yhwh qui court, legere sur la terre, suivant les ordres de Yhwh, 


constitue donc un paralléle étroit au Logos qui s'élance sur les plaines de Yhwh 
en Hab 3,5. 


Ce motif est encore développé dans les traditions du judaïsme hellénistique, 


et notamment dans l'œuvre de Philon où le Logos est présenté à plusieurs 


reprises comme un intermédiaire de l'action divine, ainsi que le montrent plu- 


sieurs passages de son traité Quis est l'héritier des biens divins 9 : 


69 


TH dE dpyayyélw xal npeoßurdtw Adyw Õwpedv Édwxev eEatpetov 6 ta Bio 
yevvýoaç mathe, va ueOóptoc otàç TO yevópevov Staxpivy tod TETOMKXÓTOÇ. 
'O Ò’ adros ixétns uév Zon tod Oro xnpatvovtos aiei mpóc tò dipOoprov, 
npeoßeurng dE Tod ńyeuóvoç TpÔS TO UTHXOOV. 


C'est au Chef des anges, au Logos trés vénérable, que le Pére, générateur 
de l'univers, accorda en faveur particuliére de se tenir au milieu pour 
séparer le créé du créateur. Il est à la fois l'intercesseur du mortel toujours 
inquiet aupres de l'incorruptible et l'ambassadeur du souverain aupres 
du subordonné. 


Heres 205 [trad. Harl, Paris, Cerf, 1966] ; voir également Heres 206-207, 225. Sur la rapidité 
du mouvement du Logos, voir aussi Cher. 28. Pour une analyse de ces passages, voir Calabi 
2011. 
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Une réception significative du Logos comme agent divin se trouve dans le 
livre de la Sagesse (Sap 1815-18) où la « parole » envoyée par dieu « saute » 
du tróne céleste dans le silence de la nuit pour tuer les nouveaux-nés des 
Égyptiens : 


15 6 navtodtvapds cov Aóyoc an’ obpavdv Ex povwv Pactrciwv, 
AMOTOMOS TOAENIOTNG elc uécov THs oAe0plo HAaTO VAS, 

Eipog o& Tv dvumöxpırov emitayny cov pépwy, 

16 xoi ata eniNpwoev xà navra Bavaro, 

xal odpavod Lev nteto Beßhxer A ext yo. 

17 rote napaypua pavtaciat èv dvelpæov Beruëin Zezdpafou adtovs, 
œôBot dé EnEotnoav &ddoxytot, 

18 xai dos Max Prosi UiBvnTos 

dv Hy EOvynoxov aitiav Evepdvılev. 


15 Ta Parole toute puissante, depuis les cieux s’elanga du trône royal, 

guerrier impitoyable, au milieu de la terre ruineuse, 

avec pour épée tranchante ton ordre irrévocable, 

16 et en se dressant elle remplit tout de mort, 

elle touchait le ciel et foulait la terre. 

17 Aussitôt soudainement des visions d'horribles cauchemars les 
bouleversérent, 

terreurs inattendues apparurent, 

18 et chacun jeté d'un cóté ou de l'autre, à moitié morts, 

ils manifestérent la raison pour laquelle ils mouraient. 


La parole recoit une série d'épithétes qui la décrivent comme « douée de tous 
les pouvoirs » (ovroëtuauoc), épithète attestée pour la première fois ici en grec, 
et « guerrier impitoyable » (änôtouos noeutoths). Comme on vient de le voir, 
la représentation du Logos à cóté du tróne céleste a ses origines dans la Bible 
hébraique. À cet égard, il est sans doute utile de rappeler que l'association du 
Logos avec l'activité démiurgique de la divinité n'est pas, à cette époque, une 
spécificité du judaisme, mais qu'elle est largement développée dans les philo- 
sophies hellénistiques telles que le stoicisme et le platonisme. C'est également 
un théme important pour les courants gnostiques et hermétiques, dont le 
Corpus Hermeticum nous offre les meilleurs exemples"?. Dans ces contextes, 


70 ` Notamment dans le Pimandre (CH 1, 1-11). Sur l'identification entre Logos et Hermes dans 
le Corpus Hermeticum, voir récemment Van den Kerchove 2012, p. 28-44 et bibliographie 
relative. 


130 CHAPITRE 4 


la parole est souvent identifiée au dieu Hermès”! : ce dernier, en tant que puis- 
sance liée au langage et à la communication reçoit parfois l'épithéte de Ady10¢72. 
L'association entre Hermès et la parole est bien connue des auteurs chrétiens. 
Non seulement elle est citée dans les Actes de Luc (14,12), mais elle est éga- 
lement exploitée par les apologistes du 11° siècle pour défendre leur propre 
identification entre le Logos et le Christ. D'après Justin, par exemple, l'idée 
d'un Logos fils de dieu n'a probablement rien de surprenant pour les Grecs, vu 
qu'Hermés lui-même est défini comme « Logos messager du dieu », à savoir de 
Zeus (tov "Eou Aóyov t&v mapa Oeod dyyeAtixov A&yovctv)??. Il est, par ailleurs, 
légitime de se demander si une telle association, qui demeure bien établie au 
moins jusqu'aux auteurs du IV*® siecle”*, ne serait pas à l'origine du Logos en 
sandales attesté par une partie conséquente de la tradition manuscrite d'Hab 
3,5, les sandales ailées étant un attribut typique du dieu Hermes”®. 

Sur cette base, certains chercheurs ont voulu repérer des références plus 
ou moins directes à la notion grecque du Logos chez des auteurs juifs qui 
visaient davantage à se positionner par rapport aux traditions philosophiques 
de l'époque, tels que Philon ou l'auteur du livre de la Sagesse76. À ce propos, 
Giuseppe Scarpat voit dans l'épithéte ravrodbvauos (« tout-puissant ») attribuée 
à la parole en Sap 18,15 une référence polémique aux conceptions gnostiques 
et hermétiques, centrées sur la notion de « puissances » (Svvapetc), à savoir les 
principes dynamiques qui gouvernent le monde. Havtodtvapos serait donc à 
traduire plus précisément par « doué de toutes les puissances »77. Une repré- 
sentation du Logos saint qui « saute » (¢xmyddw) vers le monde (littéralement 
«]a nature ») se retrouve notamment dans le Pimandre, le premier traité du 


71 Cette association est explicite pour la première fois chez Platon (Cra. 407e) ; voir aussi 
Plut., Mor. 757b ; Elien (NA 10, 29) dit que l'ibis est aimé par Hermés car « il est le pére des 
Aóyot ». La référence à libis renvoie à l'association entre Hermes et Thot, dieu de la parole 
en Égypte qui est également une des figures protagonistes du Corpus Hermeticum. 

72 Lucianus, Apol. 2, 6, Gall. 2, 23. Sur Hermès comme puissance de la communication, voir 
Bettini 2000, p. 5-51; Pisano 2014, p. 245-251. 

73 Justin, Apol. 1, 22, 2. Voir également Apol. 1, 20-22. Voir aussi Clem., Strom. 6, 15, 132. 

74 Iamb., Myst. 1, 1; Synes., Ep. 101, 68. Eun., VS 10, 5, 5. 

75  Ilestutile, à cet égard, de mentionner un passage de la Réfutation des hérésies d'Hippolyte 
de Rome qui cite une exégèse allégorique et, par ailleurs, inconnue d'une œuvre astrono- 
mique attribuée à Aratos de Soles. Ce passage identifie le Logos non pas à Hermés, mais 
à Persée, qui avait emprunté les sandales ailées au dieu : « Persée est le Logos, fils ailé de 
Zeus » (Hipp., Haer. 4, 49). Bien que certains chercheurs pensent que l'oeuvre d'Aratos 
puisse s'inspirer d'une source gnostique, l'existence d'une telle source n'est pas assurée. 
Voir Scholten 1991, p. 515-516. 

76 Voir, notamment, Radice 201 qui souligne l'influence des traditions allégoriques sur 
Philon. 

77 | Scarpat 1999, p. 264-270. 
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Corpus Hermeticum”®. En s'en tenant au témoignage d'Irénée, David Winston 
souligne, pour sa part, que les écrits gnostiques décrivent la Sagesse qui bondit 
directement de la divinité??. 

Il faut toutefois souligner que l'insistance sur l'omnipotence de la parole 
divine a son parallele le plus étroit au sein méme du livre de la Sagesse. 
IavroStvauos est en effet une épithète attribuée à la Sagesse (7,23) et à la 
divinité (11,17), à savoir les deux véritables puissances agissantes du livre®®, 
Cette épithéte établit donc un lien entre le Logos, la Sagesse et la divinité, en 
renvoyant vraisemblablement à des traditions sur la sagesse (gogia) comme 
agent de la cour céleste qui précéde la création et qui en supervise le travail 
avec la divinité. Il s'agit d'un théme important dans les traditions sapientielles 
de langues hébraique et grecque, dont l'exemple le plus fameux est celui de 
Prov 8,22-31. En Sir 24, conservé exclusivement en grec, la Sagesse parcourt 
toute la terre avant de s'établir sur Israél. En outre, plusieurs passages dans la 
LXX associent étroitement Aóyoc et gogia®!. 

Toutefois, la description du Logos en Sap 1815-25 a une particularité qui la 
différencie des passages mentionnés auparavant. Le Logos est ici représenté 
non comme un partenaire de la création, mais comme un agent de destruction : 
il assume le róle qui était propre au mashit dans le livre de l'Exode. Il faut, à cet 
égard, souligner que la nature d'entité destructrice et malfaisante du mashit 
est également bien développée dans la traduction grecque, non seulement en 
Ex 12, mais également en 1 Ch 21, dans l'épisode de la peste envoyée par Yhwh. 
En Ex 12,23, l'envoyé de Yhwh qui séme la mort parmi les Égyptiens est traduit 
par Tov dAeQpevovta, «le destructeur ». Cette forme est un calque sémantique 
del'hébreu caril s'agit d'un participe dérivé d'une racine « ruiner », « détruire » 
(um), dont l'adjectif 9A£0ptoc, « ruineux », et le substantif öXedpeia, « ruine » 
sont fréquents en grec, bien que le verbe (óAs0pzóo) soit employé trés rarement 
en dehors de la Lxx. En 1 Paral 2115 (= 1 Ch 21,15 TM), mashit est traduit par un 
dérivé de la méme racine, ce qui en intensifie la signification ` tà &&oAc0psto- 
vtt, « celui qui détruit complètement ». Ce participe semble donc se spécifier 
progressivement pour connoter des puissances destructrices. À cet égard, il 


78 CH 1 5 (ed. Festugière et Nauck, Paris, Les Belles Lettres, 1946) : ¿x dE gwrög Aóyoc &ytoc 
Eneßn TH posi xai nop dxporov eEenndycev Ex THs oypác pbcews dvo eis tipo: «à partir 
d'une lumiére un Logos saint se dirigea sur la nature et un feu pur se dégagea vers le 
haut à partir de la nature humide ». Comparer, en outre, avec les versets 10-11 où le Logos 
s'élance pour s'unir au Nous démiurge. 

79 Iren., Adv. Haer. 1, 23, 2 ; 1, 29, 2. Voir Winston 1979, p. 316. 

8o  Hoavroduvanog est également utilisé comme épithète de Yhwh dans le Roman de Joseph et 
Aseneth (11, 9). 

81 Par exemple Jer 8,9; Prov. 1,2; 5,1; Sir 4,24 ; 4 Mac 1,15. 
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n'est pas sans intérét de noter qu'on le retrouve mentionné dans une formule 
apotropaique contenue dans un papyrus magique d'origine chrétienne, classé 
par Preisendanz comme une « bénédiction de la porte » : 'H ioydç tod 8(eo)0 
Nuav /Evloxvoev, xai &xéBy Ieper Emi thv Hüpav [coti oùx Excev /tov EEoAedpevovra 
/cice civ : « La force de notre dieu a pris vigueur, et le Seigneur est arrivé sur la 
porte, et il n'a pas laissé rentrer l'exterminateur »82. 

La description du Logos dans le chapitre 18 rappelle de prés celle de l'ange 
qui améne la pestilence en 1 Ch 2116, car les deux sont dotés d'une épée et 
occupent l'espace entre ciel et terre. En outre, dans la deuxiéme moitié du cha- 
pitre l'activité du Logos est mise en parallèle avec celle d'un autre agent de la 
colére de Yhwh, à savoir le fléau qui fait suite à la punition de Coré en Num 17 
(versets 10-15). Alors que dans le livre des Nombres il est désigné générique- 
ment comme « coup », « fléau » (negep, traduit en grec par 0po0ctc)83, dans le 
livre de la Sagesse, il intervient comme un agent personnifié, qualifié au mas- 
culin comme « celui qui punit » (rdv xoAdovta, verset 22) et enfin comme «le 
destructeur » (6 dAeOpedwv, verset 25). 

Ces remarques permettent de rapprocher la description du Logos en 
Sap 1815-18 des représentations d'autres agents divins de punition qui, déjà 
présentes dans la Bible hébraïque, sont prolongées dans la Lxx. Cependant, 
elles n'expliquent pas encore entiérement le caractére militaire attribué au 
Logos à la fois dans le livre d'Habacuc et dans la Sagesse. Il est utile, à ce sujet, 
d'observer que, d'un cóté, ce Logos en armes ressemble aux divinités guerriéres 
du monde classique telles qu'Apollon en bataille et surtout Athéna. D'aprés les 
étymologies anciennes, Athena recoit l'épithéte de Pallas notamment car elle 
«saute en armes » (d&xó tfj; Ev xoig Önos ópyrjoeoc)9^. Winston observe que 
la méme forme verbale est utilisée pour décrire le mouvement du Logos en 
Sap 18,15 (ato, « s'élancer ») et pour décrire l'acte d'Athéna qui s'élance armée 
de la tête de Zeus dans les Aitia de Callimaque®®. D'un autre côté, la description 
du Logos en Sap 18 a un parallèle au chapitre 5 du livre, notamment aux versets 
17-20, ou la divinité invite sa création à participer à la punition des impies. 
Ce passage utilise un vocabulaire et un imaginaire militaire trés proches de 
ceux du chapitre 1896. Un paralléle ultérieur se retrouve dans le texte grec d'Is 


82 P2a(Preisendanz, vol. 2). 

83 Num 17,12 et 14. 

84 Plat., Cra. 406d. 

85 Call., fr. 37 Pfeiffer ; Winston 1979, p. 317-318. 

86  Sap5,17-20: «Il prendra comme armure son zèle et il armera la création pour se défendre 
des ennemis. /Comme cuirasse, il revétira la justice, comme casque, il mettra un juge- 
ment sincère. /Il prendra comme bouclier (sa) sainteté invincible,/ Il affütera une colère 
inflexible en guise d'épée et l'univers viendra combattre avec lui contre les insensés ». 
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11,4ba où il est encore question d'une punition divine, qui tombe cette fois sur 
Israël. L'expression métaphorique de l'hébreu, r5 vaw PAR nam («il frappera 
le pays par sa bouche comme par un bâton »), est traduite par matdEet yfjv và 
Adyw Tod otéuatos adtod («il frappera la terre par la parole de sa bouche »): 
cette solution crée un parallele parfait avec l'esprit (rdah/nveôua) qui agit dans 
la dernière moitié du verset (xoi ¿v mvevpatt Sik yetAëwv avert &oeßh)87. Enfin, 
le Logos est nommé à plusieurs reprises comme agent de chátiment dans les 
Psaumes dits « de Salomon », composés autour de la moitié du 1° siècle avant 
notre ére, probablement en hébreu, mais conservés seulement en grec et en 
syriaque. Dans le psaume 17, la « parole de la bouche » de Yhwh est préposée à 
la punition de la terre, qui ici indique l'humanité dans son entier, alors que la 
sagesse et la joie sont instruments de benediction®®. 

Plusieurs conclusions sont à tirer de cette analyse. Tout d'abord, il est raison- 
nable de voir à l’arriere-plan de la représentation de la Parole/Logos en Sap 18 
une référence à des conceptions du Logos propres aux philosophies hellénis- 
tiques, dans la mesure op la démarche philosophique de l'auteur entre en dia- 
logue avec les autres courants de l'époque. Cependant, la mesure dans laquelle 
cette référence doit étre interprétée dans le sens d'une polémique directe est, à 
mon avis, moins claire. Le róle du Logos au chapitre 18 doit davantage étre mis 
en relation avec son röle dans le reste du livre et, de maniere plus large, dans 
les traditions sapientielles. En outre, la fonction du Logos en Hab 3 ainsi qu'en 
Sap 18 s'enracinent dans une tradition de représentation des agents de mal- 
heurs qui a une série de paralleles déjà dans la Bible hébraique, notamment en 
Ex12 et1 Ch 21, et qui est prolongée ailleurs dans la Lxx, à savoir en Is 1 et dans 
les Psaumes de Salomon (Ps Sal 17). 

Il faut enfin observer que le texte de la Sagesse montre un développement 
considérable par rapport à la Lxx d'Habacuc. D'une part, le Logos y est repré- 
senté comme une hypostase de Yhwh, désormais étroitement liée à son tróne. 
D'autre part, il est conçu comme une puissance à part entière, douée d'une 
force extraordinaire qui peut également étre cause de mort et de destruction. 
Le Logos « démoniaque » est donc associé à Yhwh dans son róle de gardien 
de l'ordre cosmique et exerce ce rôle dans les deux voies qu'il a à disposition : 
C'est-à-dire en établissant l'harmonie à travers l'acte de création, mais égale- 
ment en préservant l'ordre par la violence et la punition lorsque celui-ci risque 
d'étre troublé. 


87  Isun 4bf. 
88 Ps Sal 17,23-24, 35-36. 
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Il est maintenant temps de revenir sur le deuxiéme passage, mentionné plus 
haut, qui atteste une lecture de deber comme dabar, à savoir le verset 6 du 
Ps 9o (2 91 TM). Ce psaume constitue à bien des égards une piéce centrale du 
présent dossier. Il a, en effet, connu une trés grande popularité dans les tradi- 
tions magiques de l'Antiquité tardive, à la fois juives et chrétiennes. Il s'agit du 
texte biblique le plus fréquemment cité sur papyri, amulettes, bols incanta- 
toires, phylactéres, gemmes, bagues, et autres objets dits magiques. Il faut, en 
outre, souligner que les usages prophylactiques du psaume sont bien attestés 
autant pour le texte hébreu que pour sa version grecque ; en outre, si l'incipit 
est la partie la plus souvent citée (verset 1 ou versets 1-2), d'autres versets ainsi 
que le psaume entier peuvent également être transcrits sur ce genre d’objets®9. 

Ne disposant pas d'informations concernant le contexte de composition ou 
d'usage du psaume, il n'est pas assuré que sa fonction originelle ait été spécifi- 
quement incantatoire. Au contraire, la question de son Sitz im Leben demeure 
ouverte. Le texte hébreu constitue la piéce centrale d'un tryptique qui ouvre la 
quatrième collection des Psaumes (90; 91; 92 TM = 89; 90; 91 LXX). Les trois 
textes sont construits autour du théme de la protection divine: à cet égard, 
le Ps 91 constitue une réponse à la requête d'aide formulée dans le psaume 
précédent tandis que le Ps 92 célébre l'intervention de la divinité et la protec- 
tion obtenue. La présence de plusieurs voix parlantes dans le texte ainsi que 
la référence à celui qui habite dans la demeure de la divinité et y passe la nuit 
au verset 1 pourraient appuyer l'hypothése d'une origine dans la liturgie du 
temple, comme le suggèrent Hossfeld et Zenger, 

Néanmoins, plusieurs aspects thématiques et linguistiques du psaume 
ont pu favoriser sa réception en fonction apotropaique. Tout d'abord, le texte 
oppose des puissances néfastes, porteuses de dangers et de maladies pour 


89 Les témoignages papyrologiques et épigraphiques qui documentent l'usage du Ps 9o 
dans la version de la Lxx en fonction apotropaique ont été répertoriées pas Kraus 2005, 
2007, 2018 ; voir également De Bruyn et Dijsktra 2011; Sanzo 2014, p. 106-120. Ils sont, 
pour la grande majorité, chrétiens méme s'il faut tenir compte de la difficulté de trancher 
de facon rigide entre usages chrétiens, juifs, et « paiens », au vu de la fluidité religieuse 
de premiers siécles de l'ére dans des contextes rituels de ce type: voir, à cet égard, les 
remarques de Boustan et Sanzo 2017. En revanche, je n'ai pas connaissance d'un réper- 
toire des citations du texte hébreu. Sur les critéres pour distinguer usages juifs et chrétiens 
du Psaume, voir Bohak 2008, p. 212-213. Sur les problémes d'identification des éléments 
spécifiquement chrétiens sur les amulettes de l'Égypte gréco-romaine, voir De Bruyn 
et Dijsktra 201, p. 168-171; Sanzo 2014, p. 10-14. Sur l'histoire de la réception du Ps 91 
(= 90 Lxx), voir Breed 2014. 

9o  Hossfeld et Zenger 2005, p. 428. 
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l'homme (versets 3-6), aux anges envoyés par Yhwh pour défendre le fidéle 
(versets 11-12). En outre, les dangers auxquels les humains sont confrontés sont 
représentés par des animaux farouches, étroitement associés aux forces chao- 
tiques, tels que lions, serpents et dragons (verset 13, voir notamment la men- 
tion du tannín), qui seront piétinés. L'auteur réadapte ici un sujet classique de 
l'iconographie proche-orientale qui célébre le roi luttant contre les puissances 
du chaos?!, Un thème ultérieur qui peut facilement se retrouver en contexte 
magique est celui de la connaissance du nom divin comme moyen d'activer 
la protection divine, au verset 14: «Je le protégerai car il connait mon nom». 
Cette formule fait, d'ailleurs, écho à la concentration d'épithétes divines qui 
se trouve en ouverture (versets 1-2 : 'Elyón, Shadday, Yhwh, 'Elohim). Enfin, le 
psaume se termine par sept verbes ou expressions qui insistent sur la protec- 
tion et les faveurs accordées par la divinité à son fidèle («libérer », « protéger », 
« répondre », « délivrer », « honorer », « remplir les jours », « faire connaitre le 
salut », versets 15-16). 

Il faut toutefois souligner que l'usage apotropaique du psaume n'est pas un 
développement limité à l'Antiquité tardive. En effet, il est déjà attesté pen- 
dant la période du Second Temple, notamment à Qumrán. Deux versions 
de ce texte, datant du premier siécle de notre ére, ont été retrouvées parmi 
les manuscrits de la mer Morte. La premiere (4084 = nQPs) est représentée 
par deux fragments qui reproduisent les versets 5-8 et 12-15 : le texte est ici 
identique au texte massorétique??. La deuxième version a été recopiée dans 
le rouleau qu'on appelle des Psaumes apocryphes (nQu = nQPsAp2)9? où elle 
fait suite à trois psaumes non attestés dans le texte massorétique. D'aprés une 
indication contenue en nQPs? 27, aux lignes 9-10, ils avaient été composés 
par David pour être chantés « sur les possédés » (Ingn 'l pgw‘ym)?*. Les trois 


91 Pour ce thème, voir l'étude classique de Keel 1993. Sur les connotations monstrueuses du 
tannín, voir Angelini 2018 a, p. 26-33. 

92 Skehan, Ulrich, et Flint dans Ulrich et al. 2000, DJD 16, p. 23-48. Le rouleau contient des 
fragments des Ps 91 à 118, dans un ordre différent de celui du TM. Le Ps 91 est suivi par le 
Ps 92. 

93 ` Editio princeps : Van der Ploeg 1965, 1971; je me réfère ici à l'édition de García Martínez, 
Tigchelaar et Van der Woude 1998 (DJD 23, p. 181-206). Ce rouleau a reçu une grande 
attention de la part des chercheurs, notamment à cause de la présence, à l'intérieur, du 
Ps 91. Parmi les études les plus importantes, voir Sanders 1997; Alexander 1999 ; Duech 
2000; Lichtenberger 2003 ; Eshel 2003 a; id. 2003 b ; Henze 2005; Pajunen 2008 ; Kórting 
2010 ; Evans 2011. L'origine sectaire du texte est acceptée par Alexander (1999, p. 345), mais 
contestée par d'autres chercheurs (notamment Eshel 2003 a ; id. 2003 b). Pour une discus- 
sion, voir Henze 2005, p. 88 sqq. 

94 Voir également l'expression Apgwym dans 11QPs Ap’, fr. 4, col. v., l. 2. Une expression très 
similaire est utilisée à propos du Ps 91 dans le Talmud babylonien (b.Sebuasb) : 5w VWI 
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premiers textes ont un langage exorcistique explicite : ils contiennent des for- 
mules qui deviendront typiques des incantations araméennes (notamment les 
expressions /hs, «incantation » et msby‘, « j'adjure »°°) ; ils mentionnent plu- 
sieurs démons ($edim), le serpent-monstre marin (tannín), Belial et d'autres 
puissances négatives; et l'un d'entre eux cite également le nom de Salomon. 
D'aprés Émile Puech et d'autres chercheurs, le rouleau semble avoir été orga- 
nisé comme un rituel d'exorcisme?6. Cette version du Ps g1 montre également 
un nombre assez élevé de variantes par rapport au texte massorétique, dont la 
plupart semblent relever d'un travail d'édition?". S'il est vrai qu'aucune de ces 
variantes n'accentue véritablement la dimension démonologique du psaume, 
sa position en fin de rouleau ainsi que la dernière formule qui fait référence à 
une récitation collective de ces textes (« et ils répondront: amen, amen »?8), 
semble indiquer que sa fonction était celle d'une priére apotropaique?? à réci- 
ter pour clore une série d'exorcismes. 

Un témoignage qui doit étre mis en paralléle avec les fragments de Qumrán 
est celui du Nouveau Testament. Des passages de ce psaume dans sa version 
grecque sont cités ou référencés à plusieurs reprises dans les Évangiles, tou- 
jours dans des contextes oü il est question de soumettre des démons: Luc 
(1011719) et probablement Marc (16,18) font référence à la capacité de fouler 
serpents venimeux et scorpions, en évoquant ainsi le verset 13. L'épisode des 
tentations infligées à Jésus par le diable dans le désert (Lc 410-1 et Mt 4,6) 
cite, en outre, littéralement les versets 11 et 12109, Un tel emploi a d'ailleurs trés 
probablement influencé le développement du psaume comme texte magique 
dans les traditions chrétiennes antiques. 

Il nous faut donc considérer la traduction grecque du Ps gı (= 90 LXX) dans le 
contexte plus large de sa réception ancienne. La présence de plusieurs versions 
du texte à Qumrán souléve notamment la question de la Vorlage du traducteur 
grec. L'analyse des témoins disponibles semble suggérer que le traducteur lisait 
un texte assez proche du texte massorétique, au moins dans les six premiers 
versets qui nous intéressent particuliérement. Il faut néanmoins observer que 


DYA Sw vv pomis v DYI («le chant des possédés, et il y en a certains qui l'appellent 
‘chant des plaies’ »). 

95 Par exemple fr. 4 col. 11. 7 ; col. 1v, l. 1. Voir Eshel 2003 a, p. 85-88 ; id. 2003 b, p. 403. 

96 Puech 2000, p. 180-181; Lichtebenger 2003 ; Eshel 2003. 

97 Pour une analyse détaillée des variantes, voir García Martínez, Tigchelaar et Van der 
Woude 1998 (DJD 23, p. 181-206) ; Pajunen 2008 ; Kórting 2010. 

98 uQu, fr. 4 col. vi, l. 14. 

99  J'emprunte cette expression à Esther Eshel (2003 a), d'après laquelle le texte aurait été 
intentionnellement édité dans ce but. 

ioo Voir, à ce sujet, Henze 2005 et Evans 2011. 
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le grec comporte une superscription attribuant le psaume à David (alvos ofc 


t@ Aquò). Celle-ci est absente du texte massorétique, mais pourrait avoir été 


présente déjà en n QPs?!?!, Cette attribution est significative dans la mesure où, 


comme nous le verrons dans les chapitres suivants, David est un exorciste par- 


ticuliérement doué dans les traditions bibliques. Une comparaison détaillée 


des passages en hébreu et en grec permet d'évaluer plus précisément le travail 


du traducteur : 


moy anda av! 
pom mw 5x3 

"onn mn? ns? 

12 NOIR ON onum 
wip nan Tox Min 23 
mn 7279 

72 To ımasa # 
monn yaa nnm 
INDX nno) nie 

n5 nan an s55 
DAT qu prın 

Tom baxa natn À 
mns Tw» vpn 


1 Celui qui habite dans le (lieu) 
secret du Trés Haut, 

à l'ombre de Shadday il loge, 

2 Qui dit? à Yhwh : «mon 
refuge, 

ma forteresse, mon dieu, sur lui 
je compte ». 


1 alvos HÄNGT Aevi. 

6 xatotx®v ev Boneia tod dbiotou 

Ev oxeTty Tod 0200 Tod odpavod adAtcbyaeta. 
? épeî TH xvpiw AVTLAMUTTWP uou, 

el xod xatapuy" uou 

6 Deéc uou EATL ET AUTO , 

3 Sti abrög puoertai ue Ex nayidos Dugeuréin 
xal dé Aóyou tapaywdous. 

4 Ev tol; uexotppévotc AÙTOÔ ÉTLOKLOTEL cot, 
vol mé TAÇ TTEPVYAS adTOD £Arttelc 

Zorn xuxAÀoQocst c h à] Oeto oro co. 

5 où moby Oyan and qópou vuxtepivod, 

ATÒ BÉAOUÇ TETOMÉVOU NEPA, 


2 oy 


6 dnd rpdyuaTos DLATOPEVOMÉVOU Ev CXOTEL, 


\ $ 


ATÒ OUUTTWUATOG xai Sotgovtou ueonußpıvod. 


1 Louange d'ode, de David. 

Celui qui réside dans l'aide du Trés Haut, 
logera sous la protection du dieu du ciel. 
21] dira au Seigneur: « tu es mon 
protecteur, mon refuge, 

mon dieu, j'ai mon espoir en lui, 


101 Fr 4, col. vi, l. 2: d'après les éditeurs, l'espace vide avant le premier mot du verset 1 pour- 
rait étre soit un vacat signalant la pause, soit un espace qui contenait un mot. Par analogie 
avec le psaume précédent qui mentionne David (col. v, l. 4), ils proposent de reconstruire 
Idwd (Garcia Martinez, Tigchelaar et Van der Woude 1998, DJD 23, p. 204). Contrairement 
à la comparaison entre la version qumránienne et celle massorétique du psaume, qui a 
recu beaucoup d'attention de la part des chercheurs, une évaluation systématique des 
différences entre le texte grec et les versions hébraiques manque encore. 

102 La vocalisation massorétique est à la première personne du singulier (Omar), ce qui 
implique un changement de sujet par rapport au verset précédent, alors que la Lxx et la 
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3 C'est lui qui te délivre du filet 3 car lui, il me libérera du piège des 
du chasseur chasseurs et d'un discours troublant ». 
et de la peste ruineuse. 


^ De ses ailes il te protège, 4 Et il te fera ombre entre ses épaules 
et sous ses plumes tu te et sous ses ailes tu trouveras l'espoir, 
réfugies. par un bouclier sa vérité t'entourera. 


Sa fidélité est un bouclier et 

une armure. 

5 Tu ne craindras ni la terreur 5 Tu ne seras pas terrorisé par la terreur 
de la nuit, nocturne, 

ni la flèche qui vole au grand ` parla flèche qui vole pendant le jour, 
jour, 

6 ni Deber qui rôde dans 6 par la chose qui marche dans l'ombre, 
l'ombre, par la chute et par le démon de midi. 
ni Qeteb qui ravage à midi. 


Dans ces versets, le texte hébreu présente trois images centrées sur le thème 
de la protection de Yhwh contre différents dangers mortels qui sont ensuite 
prolongées dans le reste du psaume. La première image s'appuie sur la méta- 
phore animalière de l'oiseau qui protège ses petits des pièges du chasseur; la 
deuxième adopte un langage militaire pour suggérer l'attaque des ennemis par 
la référence au bouclier; la dernière évoque la panique (phd) générée par l'ar- 
rivée des plaies et maladies amenées par Deber et Qeteb. Ces trois représenta- 
tions sont étroitement entrelacées : par exemple, la destruction amenée par la 
peste est annoncée au verset 3b par l'expression middeber hawwöt et, ensuite, 
reprise au verset 6. En outre, l'image de la fléche volante au verset 5 s'inscrit à 
la fois dans la métaphore ornithologique et dans la métaphore militaire ; elle 
sert également à introduire le théme du verset suivant qui porte sur l'arrivée 
des maladies concues comme des « fléches » lancées contre l'homme: cette 
image rappelle de prés celle de Deut 32 discutée plus haut. Deber et Qeteb 
sont ici sujets de verbes d'action et de mouvement, tels que Alk, « rôder », et 
Sdd, « détruire », « dévaster », confirmant leur rôle de puissances porteuses 
de maladie et de mort (voir également l'usage attributif de hawwót, « destruc- 
tion », au verset 3). Le fait que Resheph ne soit pas nommé ne constitue pas 
un obstacle à la compréhension du passage en ce sens, comme cela a parfois 


version qumránienne lisent le verbe à la troisiéme personne, respectivement comme un 
futur (épeî = yo'mar), ou un participe (h’wmr). Matthias Henze (2005, p. 177-178) suggère 
une vocalisation originelle ömer. 
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été soutenu!03, Tout d'abord, il n'est pas rare que les agents de malheur soient 
nommés par couple plutöt que tous ensemble ; deuxiémement, et comme je 
l'ai dit précédemment, à la lumiére des paralléles avec Deut 32,22-24 on ne 
peut pas complétement exclure que « la fléche qui vole » mentionnée au verset 
5 soit une référence à Resheph. En effet, ce qui différencie l'imaginaire du Ps 91 
par rapport aux représentations de Deut 32 et d'Hab 3 ce n'est pas l'absence 
ou la présence de Resheph, mais le fait que les puissances évoquées dans le 
psaume ne sont plus décrites comme étant au service de Yhwh. 

Bien que le traducteur n'ait pas traduit littéralement les noms de Deber 
et Qeteb, la traduction grecque préserve fidélement les trois images du texte 
hébreu. Là, dbr a été compris comme dabar dans le sens de « parole » au ver- 
set 3b, et de « chose » (rpâyua) au verset 6. Cette « chose » qui « marche dans 
l'obscurité » (Sıamopevonevon Ev oxôtet) fait néanmoins penser à une entité 
malfaisante, surtout par son association à une maladie: süuntwua qui traduit 
qeteb et signifie généralement « accident », « malheur ». Mais, au sens stricte- 
ment médical, cüprtopa peut aussi indiquer l'évanouissement et plus large- 
ment les symptómes d'un état altéré du corps. Cet usage, encore absent des 
traités hippocratiques, est par ailleurs bien préservé dans les textes médicaux 
hellénistiques ainsi que dans les papyri égyptiens du début de notre ére!0^, 

La lecture de qeteb comme maladie est déjà attestée par la Lxx de 
Deut 32,24 où geteb morírí (« Qeteb amer») est traduit par ômio86tovos dvía- 
toç, « convulsion incurable ». Cette traduction semble faire référence à une 
maladie incurable caractérisée par la tension et la torsion de muscles car òr- 
oðótovoç signifie littéralement «tourné en arrière ». Ce terme était, en effet, 
employé dans la littérature médicale ancienne pour indiquer les spasmes de 
l'épilepsie et surtout du tétanos, puisqu'il indique toute torsion des nerfs!®. Ce 
choix pourrait donc dériver d'une lecture de la racine qtb dans son sens pre- 
mier de « tailler », « piquer », en faisant référence à la maniére dont on attrape 
le tétanos. Cette lecture semble déjà attestée par la Lxx d'Os 13,14, où qeteb est 
nommé parmi les calamités associées au Sheol et à la mort et op il est traduit 
en grec par x&vrpov, « aiguillon » : 


103 Frey-Anthes 2007, p. 97-98, suivie par Körting 2010, p. 573-574. 

104 Sor.1,48;P. Wash. Univ 2 67,1. 12-13 ; P. Tebt 2.272, l. 1 (sur ce dernier voir Marganne 1981). 
En revanche dans le Corpus hippocraticum le terme apparait seulement deux fois dans le 
sens classique d'« accident » (Hp., Decent. 6, 2 ; Ep. 16, 48). 

105 Voir par exemple, la description de ces maladies donnée par Platon (Ti. 84e) ; ou Dscr. 3, 
80, 5. Sur ce sujet, voir Dogniez 2003. 
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Er xetpóc di8ou PUGOMAL adToùs Kal Ex avtov Auvtpwoopat groe: 
TOÔ Y Ober, cov, OAVATE ; mod TÒ xévtpov cov, Aën ` TAPdKANAIC KEXPUMTAL 


NES 


and 6pBaAUEV pov. 


Je le libererai dela main d'Hadés et je les rachéterai de la mort. 
Oü est ton jugement, mort ? Oü est ton aiguillon, Hadés ? Tout confort 
se cache de mes yeux. 


On pourrait donc avancer l'hypothése que ces lectures relévent d'une oblité- 
ration des croyances concernant l'identité spécifique de puissances telles que 
Qeteb et Deber ; puissances dont l'identité est par ailleurs assez opaque dans la 
Bible hébraique. Toutefois, leur association à des maladies est conservée dans 
la plupart des occurrences. Dans le cas particulier du Ps 9o, le traducteur a 
bien saisi le cóté malfaisant de ces puissances pouvant étre responsables de 
malheurs et il met en évidence cet aspect. De plus, dans ce contexte, on voit 
apparaitre pour la premiere fois le démon de midi. Comme je l'ai déjà souli- 
gné, l'expression xai daınövıov ueonußpıvöv dérive de la lecture yasüd (du verbe 
Sdd, « détruire », « dévaster ») comme wasyd, « et le démon », sed étant dans 
d'autres passages de la Bible hébraique le nom générique pour indiquer les 
démons et déjà traduit par Saıuövıov dans le Pentateuque!06, En Ps 91,6, yasüd 
est certainement à considérer comme la lecon originelle pour deux raisons: 
d'abord cette forme verbale permet de compléter le parallélisme des membres 
des versets 5 et 6107, En outre, en araméen et en hébreu tardif l'orthographe 
régulière pour démon est notamment syd, ce qui a probablement influence la 
lecture du traducteur ici. 

L'idée d'un démon qui apparait à midi n'a pas de véritables antécédents 
dans les traditions levantines ni proche-orientales, mais elle est compré- 
hensible à la lumiére du contexte grec et plus spécifiquement hellénistique. 
Traditionnellement, le midi était une heure redoutable car ouverte aux pas- 
sages de fantómes et autres créatures que l'on peut volontiers qualifier de 
« démoniaques », comme par exemple Empousa!®®, Pour les anciens, à cette 
heure, Pan et les Nymphes, censés étre capables de conduire à des états de 
possession et de provoquer des crises épileptiques, étaient considérés comme 
particuliérement dangereux. Une Idylle du poéte hellénistique Théocrite nous 


106 Voir supra, § 3.1. 

107 Commele reléve justement Schaper 2001, p. 178. 

108 Schol. in Ar. Ranas 293. Pour Empousa, voir p. 55-57. D’apres Servius, (in Georg. 4, 400) 
midi est l'heure de la manifestation des numina. Dans ses Antiquités Romaines, Denys 
d'Halicarnasse raconte que Servius Tullius s'endormit à midi et un feu lui apparut sur la 
téte comme signe de sa royauté (4, 2, 4). 
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en donne témoignage. Ici, un pasteur met en garde son compagnon contre les 
périls du midi!o? : 


où BE, à mov, TO neoaußpıvöv où BE Aunıv 
ovpladev. Tov ava dedoixaues N yàp den’ ypas 
TAVÍXA KEKLAKHS AUTAVETE Zon DE TIXPOS, 

xal ot del Öpıneia yoAd noti pivi edina, 


Il nous est interdit, 6 berger, interdit, à l'heure méridienne, de jouer de la 
syrinx. Nous avons peur de Pan. C'est le moment où, après la chasse, lassé 
il se repose. Son humeur est colère ; et toujours l'ácre bile est prête à lui 
monter au nez. 


C'est donc dans cette tradition que puise le traducteur du Psaume. En outre, 
et comme observé précédemment, parmi les textes qui décrivent l'action des 
puissances de malheur le Ps 91 est le seul endroit où ces dernières sont présen- 
tées comme capables d'affliger l'individu dans sa propre singularité par le biais 
de maladies (geteb/deber en hébreu) ou d'états altérés (odurtwux en grec), et 
ce, sans motivation évidente comme ce pouvait étre le cas en Deut 32. Ainsi, 
elles semblent ici douées d'une agentivité qui leur est propre. Comme nous 
l'avons constaté, cette agentivité opere déjà dans le texte hébreu qui semble 
mettre en place une vision dualiste. En effet, à la différence des autres pas- 
sages bibliques examinés, Deber et Qeteb n'agissent pas sous injonction divine 
directe, mais sont opposées à la divinité. De plus, leur action contraste avec 
celle des anges du verset 11 qui, eux, sont envoyés directement par Yhwh pour 
protéger le fidèle, en le soulevant littéralement dans leurs mains. Le traducteur 
grec semble donc s'inscrire à sa maniére dans la ligne d'interprétation « exor- 
cistique » du Ps 91, qui, comme nous l'avons vu, traverse toute l'Antiquité et se 
trouve déjà, en large mesure, préparée par le texte hebreul!®. 

Toutefois, il importe de souligner que, pour ce faire, le traducteur n'a pas 
juste emprunté les catégories grecques, mais il a innové en utilisant à la fois 
l'arrière-plan hébreu et le contexte grec. D'un côté, en contraste avec le texte 
hébreu, le traducteur introduit l'idée d'une puissance capable d'attaquer 
l'homme dans un moment spécifique de la journée. L'expression hébraique 


109 Theoc., Idylle 1 (Thyrsis), 15-18 (trad. Legrand, Paris, Les Belles Lettres, 1925). 

110 Outre à Qumran et dans le Nouveau Testament, cette interprétation est également attes- 
tée dans les Targums, dans la Peshitta et dans plusieurs traditions rabbiniques : b.Pesah. 
ub ; b.Sebu. 15b ; y-Erub. 10,11 (26c) ; ySabb. 6,2 (8b) ; Midrash Tehillim 91, 5. Voir Henze 
2005 ; Breed 2014. 
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sohórayim (verset 6, litt. «en plein midi») n'indique pas l'heure de l'attaque 
démoniaque : elle exprime plutôt, en alternance avec la référence à la nuit 
(baöpel), l'idée d'une terreur constante dans le temps qui n'abandonne jamais 
l'homme. Cette alternance entre lumiére et obscurité, nuit et jour, revient d'ail- 
leurs dans les deux autres psaumes de la trilogie!". Ainsi faisant, le traducteur 
rejoint ou, pour mieux dire, anticipe une interprétation juive qui se développe 
de maniére paralléle dans les traditions rabbiniques sur Qeteb, lesquelles 
opérent la distinction entre un démon qui attaque le matin (le geteb marirt 
de Deut 32) et un démon ravageur de l'aprés-midi (geteb yasüd sohórayim du 
Ps g1)42. D'un autre côté, il faut préciser que la notion de « démon de midi » 
était inconnue du monde grec. Non seulement l'expression apparaît pour la 
premiere fois dans la Lxx, mais, de plus, une telle catégorie religieuse, qui, 
aprés avoir été reprise par Jérôme, aura une grande fortune chez les Peres!!3, n'a 
pas de véritable antécédent dans la religion de la Gréce ancienne. De maniére 
générale dans les traditions plus antiques, tant au Proche Orient antique qu'en 
Gréce, le moment des attaques démoniaques se situe davantage pendant 
la nuit!!^, 

Essayons, à présent, de résumer briévement les étapes de ce parcours. En 
contraste avec le texte hébreu d'origine, les représentations d'entités démo- 
niaques subissent une transformation partielle dans la Lxx. Dans les contextes 
poétiques développés par Hab 3 et le Ps 9o (= 91 TM), le scénario de départ a 
été remplacé par un second scénario, nouveau. Celui-ci a gardé un certain sou- 
venir des puissances auxiliaires de Yhwh ainsi que de leurs fonctions, tout en 
renforcant et spécifiant leurs caractéres, et cela en dépit du fait de ne pas avoir 
reconnu l'identité spécifique à chacune de ces puissances, ni d'avoir conservé 


111 Ps90,4-6 ; 92,3. 

112 b.Pesah m b; MidrashTehillim 91. De maniere plus générale, les sources rabbiniques 
tendent à donner plus de précisions sur les circonstances temporelles et spatiales des 
attaques démoniaques ainsi que sur l'apparence physique des démons. 

113 Chez les Pères de l'église ce type de démon serait notamment responsable de l’acedia qui 
saisit les moines. Il faut toutefois remarquer que le démon de midi ne semble pas avoir 
attiré l'attention des Péres avant le quatriéme siécle, lorsque Jéróme et Augustin com- 
mencent à en discuter. Il se peut que l'association entre démon de midi et acedia remonte 
à Origene (Fr. in Ps. 5, 6), mais l'authenticité de ce texte est disputée. Voir à ce propos 
Arbesmann 1958 ; récemment Scott-Macnab 2018. 

114 Comme l'a bien montré Philippe Borgeaud (2000), la prétendue continuité entre les 
démons anciens et les démons du midi connus par la tradition occidentale est surtout 
le produit de la plume de l'écrivain et sociologue Roger Caillois (1937) qui a projeté des 
croyances du Moyen Age slave sur l'Antiquité, sans qu'elles ne soient réellement soute- 
nues par les sources antiques. 
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un souvenir de l'arrière-plan levantin du dieu Resheph. Le Logos divin d'Hab 
3 est, par exemple, une puissance à la fois céleste et destructrice qui exécute 
impitoyablement les ordres divins. La fonction de cette puissance est encore 
développée dans d'autres écrits du judaisme hellénistique, représentées entre 
autres par le livre de la Sagesse qui se confrontent de manière directe à d'autres 
courantes philosophiques de l'époque, et qui visent à inscrire leurs propres dis- 
cours au sein des débats intellectuels contemporains. Le röle du mashit, com- 
parable à celui du Logos en Habacuc et en Sagesse, est également bien préservé 
et compris par la tradition juive de langue grecque dans son ensemble. Le seul 
endroit où les assistants de Yhwh ont complètement disparu dans le texte grec 
est la Lxx de Deut 32,24 op la divinité apparait comme la seule responsable 
des chátiments, fléaux et maladies. L'action néfaste des auxiliaires de Yhwh a 
ici laissé la place à une représentation du chátiment divin qui est à la fois plus 
rationnelle et plus sanglante, op les cadavres des hommes tués par la famine 
seront consommés par des rapaces. Mais un tel glissement semble dü à une 
difficulté inhérente à la compréhension du texte de départ plutót qu'à une cor- 
rection théologique du traducteur. En effet, n'étant plus en mesure de recons- 
truire l'identité de Qeteb et Resheph, le traducteur se serait appuyé sur la 
lecture étymologique de la racine gtb ainsi que sur l'exégése hébraïque du mot 
rsp : deux stratégies qui sont, me paraît-il, courantes lorsque les traducteurs se 
heurtent à des difficultés de vocabulaire, et conformes au style adopté par le 
traducteur du Deutéronome dans son ensemble. Ce dernier point me permet, 
entre autres, d'avancer une remarque plus générale concernant la nature de la 
LXX du Deutéronome, qui encore dans les débats récents est souvent étique- 
tée, peut-étre un peu trop rapidement, comme « littérale » ou « peu soignée ». 
Les exemples analysés ici montrent en revanche que le souci du traducteur 
était moins celui de garder un littéralisme extréme que celui de produire un 
texte qui pouvait « fonctionner » en grec, tant du point de vue de la langue et 
du registre littéraire - qui en Deut 32 est un registre poétique — que du point 
de vue des concepts employés. Cette remarque confirme alors que la dichoto- 
mie entre traduction littérale et libre, dont j'ai déjà discuté dans l'introduction, 
ne constitue pas la meilleure démarche pour comprendre et décrire le travail 
des traducteurs grecs. En revanche, il faut s'orienter vers d'autres critéres qui 
tiennent en compte non seulement du rapport de la traduction à son texte 
hébreu, mais également de ses potentialités de fonctionnement à la lumière 
du contexte linguistique et culturel grec. 

En outre, en ce qui concerne les représentations du démoniaque, sur la 
base des résultats de notre analyse, nous pouvons donc conclure que l'idée, 
souvent proposée, selon laquelle la Lxx aurait systématiquement cherché à 
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démythologiser les scénarios de son texte source n'est pas tout à fait convain- 
cante. Il apparait, alors, nécessaire de s'orienter vers d'autres modéles pour 
interpréter l'ensemble de ces données. Le Ps go (= 91 TM) s'avère, en ce sens, par- 
ticuliérement utile. Ici, l'association directe établie entre créatures nocturnes 
qui volent dans l'ombre, maladies et dangers du midi s'inscrit pleinement dans 
le contexte hellénistique op la notion de démon est en train de se construire. 
Le traducteur y apporte alors une contribution considérable, sans que cela soit 
dà au seul fait qu'il enrichisse le paysage religieux de l'époque du démon de 
midi. Par le biais de ce texte, il inscrit l'action des puissances démoniaques au 
sein d'une vision du monde essentiellement dualiste qui a peu d'antécédents 
dans la Bible hébraïque” et qui est largement préparée, comme nous l'avons 
vu, par le texte hébreu du Psaume. Dans ce cadre, et contrairement à ce qui 
arrive en Deut 32,22—24, les démons assaillent l'homme de manière soudaine, 
sans motivation évidente et leur attaque est neutralisée par l'action des anges. 

Il est néanmoins indéniable que le statut exceptionnel du Psaume ait 
exercé une influence sur la manière dont le rôle des démons y est représenté. 
Autrement dit, ce texte seul ne peut pas nécessairement étre considéré comme 
donnant la mesure moyenne de l'engagement des traducteurs avec un savoir 
sur les démons diffusé à l'époque hellénistique. Pour avoir une appréciation 
globale de l'apport des traducteurs à la construction d'une notion partagée du 
démoniaque, il faut à présent examiner les autres contextes dans lesquels cette 
notion est opérationnelle. 


115 Voir, à ce sujet, Keel 2003. 


CHAPITRE 5 


Les habitants des ruines 


1 Le potentiel démoniaque des habitants des ruines 


Comme je l'ai évoqué précédemment, l'espace des ruines tel que décrit dans le 
corpus prophétique est l'un des contextes majeurs où des démons apparaissent 
dans la Lxx. Toutefois, la présence de ces derniers dans la Bible hébraique n'est 
pas, pour sa part, si explicite et demeure sujette à débat. Les rapports entre 
l'hébreu et le grec doivent donc étre étudiés afin de mieux situer ces textes 
dans leurs relations réciproques et de comprendre les trajectoires qui ont 
mené à une émergence du démoniaque en ce contexte. À ma connaissance, ce 
type d'analyse n'a encore jamais été réalisé! et mérite donc d'étre tenté. 

Les oracles qu'on appelle d'habitude « contre les nations » évoquent fré- 
quemment des paysages de villes en ruines, un motif qui annonce la défaite 
future des ennemis d'Israél. Il est possible d'identifier ce topos par une série 
d'éléments récurrents. En effet dans ces passages, la destruction des villes n'est 
autre que la conséquence de la colére de Yhwh et cet anéantissement signifie 
métonymiquement la perte du territoire entier. L'espace urbain et les champs 
cultivés sont abandonnés par les hommes et les animaux domestiques et les 
vestiges des cités se remplissent alors de végétation sauvage et sont repeuplés 
par toutes sortes d'animaux et de créatures. Les tanním, qui désignent proba- 
blement des canidés du désert?, semblent étre des marqueurs de ce territoire 
hostile à la civilisation, comme l'annonce l'expression ma‘6n tanním, « repaire 
des tannim», utilisée plusieurs fois en Jérémie pour désigner des ruines. 
Loracle contre le territoire de Hasor en Jer 49,33 en donne un exemple? : 


1 Pour une analyse préliminaire menée conjointement par Christophe Nihan et moi-méme, 
voir Angelini 2017 ; Nihan 2017. 

2 Lhébreu connaît au moins trois termes qui désignent des canidés sauvages ` tanním, ‘iyyim, 
les deux attestés exclusivement à la forme plurielle, et Soot, traditionnellement traduit par 
« renard », qui apparait parfois comme animal des ruines (Lam 5,18 ; Ez 13,4). Les deux der- 
niers zoonymes ont un certain nombre de paralléles dans d'autres langues sémitiques (voir 
respectivement SED II, no. 21 et 237; et infra, p. 157), alors que "tan est isolé et d'étymologie 
difficile. Nous ne sommes pas en mesure d'établir précisément l'espéce à laquelle le mot tan- 
nim se réfère et il n'est pas possible de trancher entre « chacal » et « hyène » : voir, à ce sujet, 
Frevel 1995. 

3 Hasorn'ndique pas ici la ville du nord de la Palestine, mais un territoire au sud de la Palestine 
peuplé par des tribus arabes, qui, ici et en Jer 49,28-30, est couplé avec Kedar (Lundbom 
2004, p. 353). Pour l'expression « repaire des tannim », voir également Jer 9,10 (Jérusalem); 
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pun mut wn nmm ` Hasor deviendra un repaire pour les 
Gap p nnnw  chacals, 
wx DU aw Nd Devastation (Samamá) à jamais : 
DIN 7272 90 N^ Plus personne n'y habitera, 
l'étre humain n'y séjournera méme plus. 


Le motif, partagé par plusieurs recueils prophétiques, est pour sa part une 
variation du théme beaucoup plus répandu des terres réduites « à la dévasta- 
tion » : ce théme est signalé par une série de mots-clés construits sur la racine 
smm, « être détruit », « être vide », mais également « être choqué », « horrifié » 
(Sammá, masammä, $amamá). Il est particulièrement aimé par Jérémie qui 
l'applique notamment à Jérusalem et aux villes de Juda“ : 


9 Sur les montagnes s'élévent mes pleurs et mon deuil, et sur les habita- 
tions du désert mon chant funéraire. 

Car elles sont incendiées, sans que personne n'y passe, et on n'entend 
plus le bruit des troupeaux. 

Des oiseaux du ciel aux quadrupédes, (tous) se sont enfuis. 

10 Te fais de Jérusalem un tas de pierres, un repaire de chacals, 

et des villes de Juda, des lieux dévastés (Somamá), vidés de leurs 
habitants. 

1 [...] Pourquoi le pays est-il ruiné, brûlé comme le désert où personne 
ne passe ? 


Un destin similaire est également prévu pour les ennemis d'Israél, dont notam- 
ment Edom?: 


nnwb ox nmm! 17 Edom deviendra une terre dévastée. 
ow? m>y nay 52 Tous ceux qui passent sur elle seront 
aman 535p pov" horrifies, 
et siffleront sur toutes ses plaies, 


10,22 (Juda); 51,37 (Babylone). Comparer, en outre, avec Ps 44,20; Nah 242 («repaire du 
lion »). Is 34,13 et 35,7 ont l'expression nawé tannim, «la résidence des tannim ». Pour une 
partie des passages traités ici en hébreu je reprends les traductions de Christophe Nihan 
(2017, p. 113-115), avec quelques modifications. Les autres traductions sont miennes. 

4 Jer 9,9-11; voir aussi sur Juda Jer 10,22. 

5 Jer 49,17-18. 
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mp 070 n35nn31? 18 Comme pour la catastrophe de Sodome, 
"mm MAR minwi deGomorrhe 
wrx ow Av" ND et des cités voisines - dit Yhwh — 
DIR yaa m 891 personne n'habitera plus là-bas, 
l'étre humain n'y séjournera méme pas. 


En outre, la ruine est le leitmotiv du long oracle sur le jugement de Babylone 
qui occupe les derniers chapitres du recueil (50-51), comme le montre déjà 
l'ouverture (50,3): 


3 Car contre elle (2 Babylone) monte une nation du nord, 
qui transforme son pays en dévastation (lasammä), 
personne n'y résidera : 

ni hommes ni bétes, (tous) se sont enfuis. 


Le motif des terres changées en étendues désolées et vidées de toute présence 
humaine est également présent en Isaie, avec une référence accrue à Babylone 
et à Edom®. La menace peut étre, à l'occasion, proférée aussi contre Juda, 
comme par exemple en Is 3212-14 : 


12 En se frappant la poitrine ils gémissent sur les belles campagnes 
riantes, sur les vignes fécondes, 

13 sur la terre de mon peuple des buissons d'épines montent, 

oui, sur toutes les maisons joyeuses de la ville exultante. 

14 Le palais est abandonné, la ville tumultueuse est délaissée. 

La colline et la tour de garde deviendront des cavernes pour toujours, 

joie des änes sauvages, páturage des troupeaux. 


Enfin, quelques références sont connues parmi les douze petits prophetes. 
Toutefois, dans ces cas, on ne trouve que des mentions assez bréves des villes 
qui seront réduites à l'état de ruines, sans qu'il soit fait allusion à l'arrivée d'ani- 
maux sauvages sur le territoire". Une exception remarquable est constituée par 
l'oracle contre Ninive en Soph 2,13-15, qui décrit l'invasion par des rapaces de 
vestiges de palais luxueux: 


6 Is 23,13 ; 13,19-22 ; 14,23 ; 34,1117. 
7 Par exemple en Am 4,1 et Mich 1,6 (Samarie) ; 3,12 (Jerusalem) ; Soph 2,9 (Moab et Ammon). 
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CHAPITRE 5 


13 (Yhwh) étendra sa main contre le Nord, 
Il détruira l'Assyrie, 

Et rendra Ninive une dévastation, 

aride comme le désert. 

1^ Des troupeaux se coucheront au milieu 
d'elle, 

toute sorte de béte. 

Autant la chouette que le rapace (outarde ?) 
Passeront la nuit parmi ses chapiteaux. 
Le bruit se fait entendre à la fenétre, 
Ruines sur le seuil, 

Car le cédre est arraché. 

15 La voilà, la ville exultante, 

Qui demeurait en sécurité, 

Celle qui disait dans son cœur, 

« moi, et seulement moi ! ». 

Comment! la voilà une ruine, 

Un repaire pour les bétes sauvages: 

Tous ceux qui passent prés d'elle, 

Sifflent et agitent la main. 


Parmi les différents oracles qui utilisent ce topos, certains présentent un inté- 
rét particulier car ils partagent et combinent plusieurs éléments qui ne se 
trouvent pas réunis dans les autres passages. Premiérement, la description du 
paysage des ruines y est particuliérement développée et elle inclut la mention 
d'animaux et de créatures qui viennent peupler cet espace. Deuxiémement, la 
disparition des villes est implicitement ou explicitement comparée à celle de 
Sodome et Gomorrhe, ce qui souligne le caractère irrémédiable et définitif de 
la destruction à laquelle le territoire est destiné. Troisiemement, le motif des 
ruines occupe une position stratégique à l'intérieur des collections respectives, 
en servant de clóture à des sections entiéres d'oracles de malheur. Il s'agit donc 
d'un topos qui vient renforcer l'efficacité du jugement proféré. C'est le cas de 
l'oracle contre Ninive en Soph 2 ainsi que de la chute de Babylone annoncée 
en Jer 50,39-40: 
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39 C'est pourquoi les créatures du désert 

y habiteront avec les hurleurs, 

et les autruches y habiteront également ; 
Babylone ne sera plus jamais habitée, 

de génération en génération on n'y résidera pas. 
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40 Ce sera comme pour la catastrophe divine 
qui a frappé Sodome, Gomorrhe, 

et les cités voisines — oracle de Yhwh. 
personne n'habitera plus là-bas, 

l'étre humain n'y séjournera méme pas. 


Cette formulation est trés similaire à celle que nous retrouvons dans le texte 


massorétique de Jer 51,37, qui est le dernier oracle présent dans le livre de 


Jérémie : 


m535533 nmm Et Babylone deviendra un tas de ruines, 
Din mp un repaire de tannim, 
napawi nnw  dévastation et objet de sifflement, 
Avv pRa personne n'y résidera. 


L'emplacement des oracles en Is 13 et 34, respectivement contre Babylone et 


contre Edom, mérite également d'être remarqué car le chapitre 13 (versets 


19-22) conclut l'annonce de la destruction de Babylone et cette annonce ouvre, 


à son tour, la collection d'oracles contre les nations du premier Isaie : 
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19 Alors Babylone, le joyau des royaumes, 

la fiére parure des Chaldéens, 

sera frappée de la méme catastrophe divine 

qui a frappé Sodome et Gomorrhe. 

20 Elle ne sera plus jamais habitée, 

de génération en génération, on n'y résidera pas ; 
l'Arabe n'y plantera plus sa tente, 

et les bergers n'y feront pas coucher leurs troupeaux. 
?! Ce sont les créatures du désert qui se 
coucheront là : 

les hiboux ( ?) envahiront leurs maisons ; 

les autruches (banöt ya'áná) y résideront, 

et les boucs y feront leurs bonds ; 

22 les « hurleurs » crieront dans ses palais, 

et les chacals dans ses résidences de luxe, 

le temps fixé pour elle se rapproche, 

et ses jours ne seront pas prolongés ! 
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Quant au chapitre 34 (versets 11-17), il reprend directement le langage d'Is 13 


et conclut les oracles de malheur du premier Isaie, tout en préparant l'annonce 


de salut pour Sion : 
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9 Ses torrents (d’Edom) se changeront en poix, 
et sa poussiére en soufre ; 

sa terre deviendra de la poix brülante, 

1? de nuit comme de jour, elle ne s'éteindra pas: 
sa fumée s'élévera à jamais ; 

de génération en génération (Edom) restera dévastée, 
plus jamais personne n'y passera. 

1 La chouette et le hibou ( ?) y habiteront ; 
l'effraie et le corbeau y résideront. 

(Yhwh) étendra sur elle le cordeau du vide 

et la pierre (à mesurer) le chaos. 

12 Ses nobles n'y proclameront plus de roi, 

et tous ses princes auront disparu. 

13 Les ronces pousseront dans ses palais, 

les orties et les chardons dans ses tours ; 

ce sera le repaire des chacals, 

le pâturage des banöt ya‘and. 


14 Les créatures du désert et les hurleurs s'y rencontreront, 


chaque bouc y appellera son compagnon ; 

c'est encore là que résidera Lilith, 

et quelle trouvera son lieu de repos. 

15 Le grand-duc ( ?) y fera son nid, pondra ses œufs, 
les couvera, et rassemblera (ses petits) sous son ombre; 
là encore, se rassembleront les vautours, 

chaque femelle avec son compagnon. 

16 Cherchez dans le livre de Yhwh, et lisez! 

Aucune de ces créatures ne sera absente, 

Aucune n'aura à s'enquérir de son compagnon! 
Car c'est la bouche de Yhwh® qui l'ordonne, 

c'est son esprit qui les rassemble; 


8 Jelisiciletétragramme au lieu du pronom qui n'est pas pertinent du point de vue syntaxique. 
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Sau qn» Dan wm lf 17 c’est lui qui a procédé au tirage des parts pour eux, 
ipinnb5nnponvm et c'est sa main qui leur a partagé le pays au cordeau ; 
mu" ody ty Cest pour toujours qu'elles en prendront possession, 
n3 wav» wm 9175 de génération en génération elles y résideront. 


Les trois critéres ici définis (peuplement des ruines par plusieurs créatures 
sauvages, nature irrémédiable de la destruction et position stratégique à Pin- 
térieur des collections prophétiques) permettent de délimiter un corpus cohé- 
rent sur lequel je vais focaliser mon attention. Il importe de relever que dans 
cette forme plus élaborée et complexe, les oracles ne sont jamais adressés à 
Jérusalem mais exclusivement aux nations. Puisque ces passages présentent 
des similarités de langage importantes, il faut commencer par s'interroger sur 
l'origine dudit motif des habitants des ruines, ainsi que sur les relations entre 
ces textes. 


11 Origines du motif et relations intertextuelles 

L'idée que l'espace des villes vouées àla destruction soit envahi par des animaux 
sauvages n'est pas propre à la Bible hébraique ; on en trouve des paralléles trés 
anciens au Proche Orient. Cette idée apparait, en effet, dans des typologies de 
textes divers, notamment dans des lamentations et des malédictions, et ce, dés 
l'époque paléo-babylonienne?. Un des poèmes de type Ersemma, à savoir un 
genre de lamentations sur des villes abandonnées à cause d'une colére divine, 
contient une plainte adressée au dieu Enlil à propos d'une série de villes 
détruites et laissées à la merci « des chiens, des loups et des démons »: ici le 
démon lil- est nommé à côté des canidés qui vagabondent dans les palais de la 
cité!?. Un autre exemple est représenté par la malédiction d'Agadé, un fameux 
texte mythologique d'origine sumérienne sur la chute d'Akkad, qui se termine 
par une malédiction lancée de la part des dieux contre la ville d'Akkad" : 


9 Les paralléles entre les passages prophétiques (surtout en Isaie) et les textes proche- 
orientaux qui font mention des ruines ont été étudiés par Hillers 1964, p. 44-64 et surtout 
par García Recio 1995. 

10 Le texte sumérien est préservé par une copie paléo-babylonienne et par une copie du 
premier millénaire : textes avec traduction anglaise chez Cohen 1981, p. 110-117, no. 11 et 
1.2, respectivement lignes 32-34 et 48—50. Je remercie vivement Véréne Chalendar pour 
son aide à l'identification des animaux mentionnés dans ce passage. 

11 Traduction de Pascal Attinger 2007, lignes 255-259 : https://cdli.ucla.edu/dl/pdf/P469679 
.pd£. Voir également Cooper, 1983, p. 62-63, 256 ; Pomponio 1990, p. 83-87. 
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Puissent les « méchants » de la steppe silencieuse ne cesser de hurler! 
Sur ton kiuzga où avaient lieu des purifications, puisse le renard hantant 
les collines des ruines y trainer la queue, sur tes portes de ville établies 
dans le pays, puisse l'oiseau-sommeil, l'oiseau du cœur chagrin, y faire 
son nid! 


Ce passage montre des similarités frappantes avec les textes d'Isaie, notam- 
ment à cause du fait que, parmi les habitants de la ville abandonnée et réduite 
à l'état de steppe, sont mentionnés à la fois des renards, des oiseaux rapaces 
(l'oiseau-sommeil/oiseau du chagrin étant des hiboux) et des démons, dési- 
gnés ici comme « les méchants de la steppe ». 

Le motif des habitants des ruines est, en outre, repris par les malédictions 
traditionnellement situées en conclusion des traités d'alliance afin d'empécher 
que celle-ci ne soit rompue. Lattestation la plus importante du Levant, et la 
plus souvent citée, provient d'une des inscriptions araméennes de Sfiré!2. La 
premiére plaque, aujourd'hui conservée au Musée de Damas, reproduit l'ac- 
cord entre Mati'el, roi du petit royaume d'Arpad, et un autre gouverneur, dit 
Bar Ga’yah (dont l'identité est l'un des problèmes les plus discutés de la stèle). 
En cas de rupture du traité par Mati'el, toutes sortes de malédictions sont 
annoncées pour le royaume d'Arpad, telles que la destruction de la végétation 
et l'épuisement de la terre. En outre, une série de bêtes sauvages occuperont le 
territoire, parmi lesquelles figurent encore différents types de quadrupedes et 
d'oiseaux rapaces: 


‘thbqqbtn wtht ly&mn 'hwh wthwy rpd tl l[rbq y w] 
sby ws w’rnb wsrn wsdh wr wqh w'lt'mr orl yt] 


Que sa végétation soit arrachée en un désert! Et qu'Arpad devienne un 
monceau de ruines [pour servir de gîte ...] à la gazelle, et au renard!?, et 
au lièvre, et au chat sauvage, et au hibou, et au gypaète et à la pie ! Et qu'il 
ne soit plus fait mention de cette vil[le-là |'4. 


12 Editio princeps Ronzevalle 1930-31 (Stèle 1); Dupont-Sommer 1960; voir également 
Lemaire et Durand 1984, Fitzmyer 1995 b ; en dernier, Fales et Grassi 2016, p. 92-122. 

13 $1 traduit comme « chacal » par Lemaire et Durand, est plus probablement à entendre 
comme « renard » car le terme est mieux attesté avec cette signification en sémitique. 
En outre, comme le suggère Giulia Grassi, il est fort possible que la distinction entre les 
deux espéces ne füt probablement pas pertinente en araméen ancien, étant donné que 
les autres mots araméens pour « chacal » sont plus tardifs. Voir, à ce sujet, Grassi 2019, 
P. 95-96 ; SED II, no. 237. 

14 Sfiré I A, 32-33 (= KAI 222 A), trad. Lemaire et Durand 1984, légèrement modifiée. 
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Les inscriptions royales d'époque assyrienne nous offrent des témoignages 
supplémentaires. Dans une lettre d'Assarhaddon adressée au dieu Assur, le roi 
fait un rapport au dieu sur le territoire de Subria, un ancien allié de l'empire 
assyrien qu'il vient de soumettre et dont les villes sont maintenant devenues 
un repaire « des renards et des hyenes sl. On peut enfin citer l'inscription 
d'Assurbanipal qui célébre sa victoire sur l'Elam. À la suite d'une liste oü le roi 
indique les quantités de biens et d'animaux domestiques qu'il a fait déplacer 
de l'Elam vers l'Assyrie, il mentionne les bétes qu'il va, en revanche, laisser sur 
le territoire d'Elam, lequel sera ainsi rempli « d'ánes sauvages, de gazelles et de 
bêtes des champs »!6. 

Il semble donc que ce topos proche-oriental puisse étre employé dans des 
situations différentes selon les exigences. On ne peut pas exclure que dans la 
Bible hébraique le motif ait été appliqué originairement à Israél/Juda car la 
destruction qui frappe Jérusalem est perque chez les prophétes comme une 
conséquence inévitable de la rupture de l'alliance entre le peuple et sa divi- 
nité tutélaire!7. Toutefois, comme nous l'avons vu, les descriptions les plus 
détaillées ne concernent jamais Jérusalem, mais se trouvent toujours dans un 
contexte différent, à savoir celui des oracles contre les nations. Elles sont diri- 
gées contre des villes étrangères, parmi lesquelles Babylone et Edom jouent un 
róle de premier rang. 

Bien qu'il soit impossible de reconstruire le contexte original de ces oracles 
ainsi que de proposer une datation absolue des passages concernés, l'on peut 
néanmoins établir quelques points de repère quant à la chronologie relative et 
à la présence de liens intertextuels explicites. La plupart des commentateurs 
est d'accord sur le fait que la destruction de Babylone annoncée en Jer 50,39- 
40, puis évoquée en 5137, reprend, d'une part, les oracles précédents du livre 
de Jérémie, et notamment l'oracle de Jer 4917-21 contre Edom?$, et, d'autre 
part, l'oracle d'Is 13 contre Babylone”. En outre, l'oracle d'Is 13 est retravaillé 
et élargi, notamment en ce qui concerne la liste des créatures des ruines en 
Is 342°. Ce dernier est considéré, à juste titre, comme l'un des textes les plus 


15 Lettre à Assur, K 02852 + K 09662, RINAP 4, Esarhaddon 033, ex. 2, i.e.1-6. Voir également 
Hillers 1964, p. 44. 

16 PRISMA A vi 81-89; iv 96-106, RINAP 5, Asshurbanipal on. 

17 Voir surtout en ce sens la fonction des malédictions en Deut 28 et ses paralléles 
proche-orientaux oü n'apparaissent cependant pas les habitants des ruines. Sur les paral- 
léles entre les malédictions de la Bible hébraique et d'autres textes du Proche Orient 
ancien, voir par exemple Hempel 1925 ; Fensham 1963 ; Hillers 1964 ; García Recio 1995. 

18 Voir par exemple Duhm 1901, p. 366, McKane 1996, p. 1292-1293 ; Bellis 1999, p. 192-199. 

19  Duhm 1901, p. 365-366 ; Lundbom 2004, p. 423. 

20 Vermeylen 1977, p. 349-446 ; Gosse 1990, p. 399-402. 
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tardifs dans la composition du recueil d'Isaie, au point que les chapitres 34-35 
(qui mettent en miroir le chátiment d'Edom et l'annonce de salut pour Sion) 
sont parfois connus comme la « petite apocalypse d'Isaie », servant de char- 
nière littéraire entre les trois parties du recueil?1. Isaïe 13 et 34 se font ainsi 
clairement écho à l'intérieur du livre et le chapitre 34 est vraisemblablement 
le texte le plus récent de notre corpus, dont la composition pourrait se situer 
pendant l'époque perse ou au début de l'époque hellenistique??. 

La relation de Sophonie 2 avec le reste des oracles est moins claire. Si le 
noyau du livre est d'habitude situé à la fin de la monarchie judéenne, donc 
vers la fin du ve siècle, sa forme finale a fait l'objet d'un processus rédac- 
tionnel conséquent et plusieurs commentateurs estiment que l'oracle contre 
Ninive serait effectivement plus récent??. Il faut à cet égard observer que la 
série d'oiseaux gaat + qippod mentionnée en Soph 2,14, et par ailleurs très 
rare, se retrouve à l'identique en Is 34,11. Au vu de la nature tardive et en par- 
tie composite d'Is 34, il me parait plus probable que le rédacteur du passage 
isaien ait, dans ce cas, emprunté à Sophonie, plutôt que l'inverse?4. Les textes 
les plus anciens du corpus pourraient donc étre représentés soit par l'oracle 
contre Babylone en Is 13, soit par celui contre Ninive en Soph 2. Toutefois, 
bien qu'il apparaisse clair que Is 34 et Jer 50 (et 51) reprennent des passages 


21 La question de la rédaction des chapitres 34 et 35 est, en revanche, plus complexe. D'après 
certains commentateurs les deux chapitres ont la méme origine, en ayant été congus dés 
le début comme une unité (Watts 1985-1987, p. 2-18 ; Gosse 1990 ; Blenkinsopp 2000, 
D 447-457) ; d'autres pensent, en revanche, qu'Is 34 constituait un texte apocalyptique 
à l'origine séparé (Kaiser 1980, p. 351-366) ; d'autres encore considérent Is 35 comme 
le texte le plus tardif (voir en ce sens l'étude classique de Steck 1985; mais également 
Wildberger 1982, p. 1324-1351; pour une critique des arguments de Steck voir Mathews 
1995). Beuken estime que les deux chapitres, à l'origine indépendants, ont progressive- 
ment été harmonisés l'un avec l'autre (Beuken 2000, p. 279-304; pour une vision simi- 
laire, voir aussi Childs 2001, p. 249—258). Sur la relation entre Is 13 et 34, voir également 
Gosse 1988, p. 159-169. 

22 Pour une analyse plus détaillée voir Nihan 2017, p. 89-90, 108-11. Il est possible qu'Is 
34,917 ait fait l'objet d'un travail rédactionnel supplémentaire, puisque l'indication de 
«chercher et lire dans le livre de Yhwh » au verset 16 parait secondaire : voir à ce sujet 
Donner 1990. 

23 Hagedorn 201, p. 113-129. Contra Hubert Irsigler (2002, p. 217-218), pour lequel les versets 
2, 12*, 13-14” remontent effectivement à l'époque josianique. 

24  EnSoph213-15, le verset 15 pourrait être une glose ultérieure (Ben Zvi 1991, p. 183 ; Irsigler 
2002, p. 298-301; Hagedorn 2011, p. 123, lequel pense toutefois que l'oracle d'Isaie contre 
Edom et Babylone a été emprunté par le rédacteur de Sophonie et adressé secondaire- 
ment à Ninive). Le texte de Soph 245, qui se référe à la ville « qui demeurait en sécurité, 
qui disait dans son cœur, ‘moi, et seulement moi!’ » se retrouve à l'identique en Is 47,8 
référant à Babylone, et le motif du sifflement est présent dans plusieurs passages de 
Jérémie. 
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antérieurs de chaque recueil, les rapports entre Isaie et Jérémie restent, eux, 
difficiles à comprendre?5. 

Face à la difficulté de reconstruire des directions d'intertextualité linéaires 
pour ces passages, deux remarques plus générales s'imposent. D'un cóté, il faut 
garder à l'esprit que nous sommes en présence d'un topos du genre prophé- 
tique oü des expressions similaires peuvent étre appliquées à des territoires 
différents : par conséquent, il serait non seulement impossible, mais méthodo- 
logiquement douteux d'utiliser les liens intertextuels ou bien des éléments iso- 
les de ces descriptions pour une datation des textes?®. D'un autre cóté, il paraít 
néanmoins possible d'affirmer qu'à un moment donné le topos des habitants 
des ruines a été associé de manière plus étroite — voire paradigmatique — à une 
ville spécifique, à savoir Babylone?". Il s'agit, en effet, de la cité la plus souvent 
nommée, à la fois en Jérémie et en Isaie. Cette tradition est encore prolongée 
dans le livre de Baruch qui prédit la chute de la cité, désormais abandonnée et 
peuplée par des démons? : 


33 Mame yàp éydipv, iri TH OH nTwoet Kal EvPPaveY Ent TH TTWLATI gov, obttoc 
Aunnonoeran emt TH Eavtis Epnuig. 

34 xoi TEpIEA® adTHS TO Ayamlana TS TtoXvoyAloc, xol TO &yavpiaua 
avTHS Eotat elc mévOoc. 

35 mp yàp emeAetoetat of) mapa tod aiwviou slc nuEpas paxpdc, vol 
xatonoycetat Garë Satroviwy Tov TAElova YPdvov. 


33 Ainsi, tout comme elle (= Babylone) s'est réjouie de ta chute et s'est 
félicitée de ta ruine, de la méme manière elle sera affligée de sa propre 
dévastation. 

34 Et je lui enléverai la joie de la multitude de sa population, et son 
orgueil sera changé en deuil. 

35 Car un feu s'abattra sur elle de la part de l'Éternel pour de longs 
jours, et elle sera habitée pour plusieurs temps encore par des démons. 


Alors que le feu descendant sur la ville évoque indirectement la chute de 
Sodome et Gomorrhe, les démons installés parmi les ruines de Babylone nous 


25 Voir encore récemment à cet égard les conclusions de Beuken 2015. 

26 Le problème renvoie, d'ailleurs, à la question plus large et qui ne peut pas être discutée ici, 
des relations entre les oracles aux nations parmi les différents recueils prophétiques ; sur 
ce sujet on peut voir, entre autres, Christensen 1989 ; Holt, Hyun Chul et Mein 2015. 

27 Comme cela a été suggéré par Nihan 2017, p. go. 

28 Bar 4333-35. Ce topos est également associé à Babylone dans le Nouveau Testament 
(Ap 18,2). 
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rappellent ceux des malédictions sumériennes et paléo-babyloniennes. La per- 
manence d'un tel motif dans un texte non antérieur au deuxième siècle av. n. 6.29 
est un indice de continuité considérable entres les traditions proche-orientales 
et les textes bibliques. Ces derniers montrent néanmoins plusieurs éléments 
d'innovation quant à l'usage de ce topos, qui méritent d'étre observés plus en 
détail. 


1.2 Les isotopies de l'espace des ruines 

Dans l'étude de l'espace des ruines, les chercheurs se sont principalement 
concentrés, jusqu'à présent, sur des problémes d'identification — certes impor- 
tants — posés par les noms d'animaux mentionnés dans ces passages. Une autre 
question souvent soulevée concerne le « degré de démoniaque » qu'on peut 
attribuer à ces créatures : un tel questionnement a été suggéré, d'un côté, par la 
présence de Lilith parmi les habitants des ruines, et de l'autre côté, par l'intro- 
duction du mot datuovie dans la Lxx d’Isaie®®. En revanche, peu d'attention a 
été dédiée aux qualités propres à cet espace dont les habitants sont révélateurs. 
Ce dernier aspect a fait l'objet d'une analyse récente par Christophe Nihan?!, 
à laquelle une grande partie des observations de cette section est redevable. 
Nihan a mis en évidence trois concepts clés qui me paraissent utiles pour com- 
prendre la fonction des créatures qui peuplent l'espace des ruines, un espace 
qui n'appartient désormais plus à la culture, sans qu'il soit pour autant entiére- 
ment restitué à la nature, et qui est donc caractérisé par une forte marginalité 
et une dimension antisociale importante. Cette dimension est justement sou- 
lignée par les animaux qui occupent cet espace, qui ne sont pas les animaux 
« classiques » de l'espace sauvage auxquels on pourrait s'attendre, tels que, par 
exemple, lions, ours et panthéres, ou tout simplement animaux des steppes 
(bien que ces derniers soient également présents). Il s'agit en revanche d'un 
mélange de créatures diverses, telles que boucs, canidés, plusieurs espéces de 
rapaces, ainsi que d'autres créatures parfois difficiles à identifier et pour les- 
quelles le dénominateur commun est à chercher ailleurs. 

À cet égard, Nihan propose de lire ces passages prophétiques à la lumière 
des isotopies qu'ils dégagent. Or une isotopie est constituée par les éléments 
du discours permettant d'identifier dans un texte donné une série d'opposi- 
tions sémantiques qui renvoient à un contexte de référence commun. À la dif- 
férence d'un champ lexical ou sémantique, les catégories sémantiques d'une 
isotopie ne sont pas définies par la signification primaire de chaque élément, 
mais seulement en vertu du contexte où ces éléments apparaissent. Cette 


29 Pour la question de la Vorlage de Baruch, voir supra, p. 80. 
30 Voir, sur ce point, Janowski 1993 ; Blair 2009, p. 72-95 ; Frey-Anthes 2007, p. 159-241. 
31 Nihan 2017. 
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approche permet donc de dépasser les difficultés, parfois insurmontables, liées 
à l'identification des espéces animales et d'autres termes problématiques, et 
d'étudier leur fonctionnement comme un ensemble, en se concentrant sur- 
tout sur la caractérisation de l'espace qu'ils occupent. Cet espace est en rela- 
tion étroite avec la souillure et l'impureté car une bonne partie des oiseaux des 
ruines se retrouvent dans les listes d'animaux impurs du Lévitique (chapitre 11) 
et du Deutéronome (chapitre 14). Il est, en outre, associé à la mort et au chaos, 
auquel il est explicitement fait référence en Is 34,u Le YHWH etendra sur elle 
le cordeau du vide et la pierre à mesurer le chaos »), et qui est également évo- 
qué par l'image du désert (par exemple en Soph 2,3: « Yhwh ... fera de Ninive 
une dévastation, aride comme le désert ») ainsi que par l'expression « repaire 
de tanním »??. La dimension sonore qui envahit les ruines est, en outre, mise 
en avant à travers l'insistance sur les cris puissants produits par ses habitants 
(Soph 2,14: «Le bruit se fait entendre à la fenêtre » ; Is 13,22: «les ‘hurleurs’ 
crieront dans ses palais et les chacals dans ses résidences de luxe » ; Is 34,14: 
« Les créatures du désert et les hurleurs s'y rencontreront, chaque bouc y appel- 
lera son compagnon »). Cette derniére donnée est d'autant plus intéressante 
que, comme nous l'avons vu, elle est déjà présente dans les descriptions de 
ruines d'autres textes proche-orientaux, mais également parce que dans tout le 
Proche Orient ancien les cris et les hurlements sont des qualités typiquement 
attribuées aux démons. C'est notamment pour souligner cet aspect sonore 
que j'adopte ici la traduction proposée par Nihan de ’iyyîm par « hurleurs ». Ce 
terme, attesté seulement trois fois dans la Bible hébraique, et toujours dans le 
contexte des ruines??, indique probablement un canidé sauvage, hyéne, chacal 
ou renard, et posséde un certain nombre de paralléles dans d'autres langues 
chamito-sémitiques (notamment syriaque, arabe, égyptien)?*. Une origine 
onomatopéique est parfois proposée. Alors que celle-ci n'aide pas nécessaire- 
ment à l'identification de l'espéce en hébreu, il est néanmoins envisageable 
qu'il y ait eu un lien chez les anciens parlers entre le nom de l'animal et son 
cri, d'autant plus qu'en hébreu ‘y apparait également comme forme courte de 
l'interjection ôy (« hélas! »). 

Deuxiémement, Nihan souligne la nature hétérogéne et potentiellement 
ouverte de l'ensemble formé par les habitants des ruines. Un tel ensemble 
comprend non seulement des animaux, mais également des puissances, 
dont certaines sont facilement identifiables en vertu de leur arriere-plan 


32 Voir, en ce sens, Ps 44,20 : « tu nous a écrasés dans un endroit de tannim et recouvert avec 
l'ombre de la mort », et Nihan 2017, p. 100. 

33  1s1322;3444;Jer 50,39. 

34  VoirSED 1I, no. 21. D'après les lexicographes arabes, l'animal désigné comme 'ibnu ‘awa est 
considéré « comme un mélange né d'un chien et d'un renard ». À remarquer également 
l'égyptien jw/jwjw = «type de chien » (Erman-Grapow 1926, 1, 48, 50). 
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proche-oriental, comme la démone Lilith en Is 34,1495, alors que d'autres 
demeurent plus obscures. Le caractére mixte de cet ensemble est aussi signalé 
par la présence des siyyim en Isaie (13,21; 34,14, mais voir également Is 23,13) 
et en Jérémie (50,39), un terme que j'ai, ici, choisi de traduire par « créatures 
du désert ». Les dictionnaires considèrent le substantif comme ambigu®® et 
les paralléles sémitiques pour la signification de « chat sauvage » qui lui est 
parfois attribuée sont maigres?". En dehors du contexte des ruines, les occur- 
rences de ce terme, toujours au pluriel, ne semblent pas pouvoir se référer à 
une espéce zoologique précise. Il semble plutót indiquer un groupe social rési- 
dant dans les steppes, notamment en Ps 72,9°8, ou un ensemble de puissances 
du désert. Il apparait, en outre, dans un contexte mythologique clair en tant 
que groupe auquel Yhwh donne à manger les restes du Léviathan qu'il vient de 
tuer (Ps 7414)?9. 

Si l'on ajoute à ces données le fait que les démons prennent volontiers l'as- 
pect d'oiseaux dans les traditions levantines et proche-orientales, on ne s'éton- 
nera pas de voir démons et oiseaux mentionnés ensemble ici. On peut donc en 
conclure que la distinction entre démons et animaux dans l'espace des ruines 
n'est pas si nette et que, au contraire, l'hétérogénéité de ce paysage est un élé- 
ment essentiel de sa caractérisation en tant qu'espace marginal et dystopique. 

Finalement, Nihan souligne le caractére exceptionnel d'Is 34 parmi les des- 
criptions de ruines. Contrairement aux autres passages bibliques et au reste 
des traditions proche-orientales op les dieux abandonnent à jamais les terres 
vouées à la ruine, dans l'oracle contre Edom Yhwh continue à exercer une 
forme de souveraineté sur ce territoire, comme le souligne le verset 17 (« c'est 
la bouche de Yhwh qui l'ordonne, c'est son esprit qui les rassemble, c'est lui 
qui a procédé au tirage des parts pour eux, et c'est sa main qui leur a partagé le 
pays au cordeau »). C'est ainsi que cet espace chaotique et étranger à l'homme 
peut redevenir un lieu de repos et de tranquillité pour ses nouveaux habitants 
(« c'est pour toujours qu'elles en prendront possession, de génération en géné- 
ration elles y résideront »). Cette derniére remarque a des implications impor- 
tantes pour comprendre la lecture d'Is 34 par le traducteur grec. Toutefois, 
avant d'analyser l'exégése grecque de ce chapitre, il faut explorer la question de 
l'identification des habitants des ruines par les traducteurs. 


35 Pour une discussion sur l'arrière-plan proche-oriental de Lilith, voir 83.2.4. 

36 Gesenius 1916, s.v. sf ; HALOT, s.v. s 11. Voir en outre H.-P. Müller 2003. 

37 Comme le relèvent d'ailleurs Militarev et Kogan (SED II, no. 224), qui citent l'Arabe 
daywan et considérent la forme protosémitique comme « hautement incertaine ». 

38 Le Ps 72,9 mentionne les siyyím qui se prosternent devant Yhwh, à côté des rois des 
nations et des chefs de pays exotiques, comme Tarsis (vv. 10-11). 

39 Nihan 2017, p. 106-107. Sur ces passages, voir également Janowski 1993, p. 161-162 ; 
Frey-Anthes 2007, p. 173-175. 
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2 Des oiseaux, des boucs et des serpents : sur quelques problémes de 
correspondance entre hébreu et grec 


Comme nous l'avons vu précédemment, le paysage des ruines comprend plu- 
sieurs espèces animales : reptiles, rapaces, canidés du désert, boucs sauvages. 
Alors que certaines sont bien connues et bien attestées (comme, par exemple, 
le bouc, $afr, ou le corbeau, öreb), d'autres posent de nombreux problèmes 
d'identification. Il s'agit d'un vocabulaire spécialisé et composé pour la plu- 
part de mots rares. L'analyse des équivalents grecs démontre que les traduc- 
teurs éprouvaient déjà quelques difficultés à son encontre. On essayera donc 
de se poser la question de la signification de ces noms d'animaux du point de 
vue des traducteurs anciens. Un bon exemple des difficultés soulevées par ce 
lexique est représenté par l'oracle contre l'Assyrie dans la Lxx de Soph 213-14: 


pay bp ıp 0913 
MON NN TAN 
nnnwb MIT NN ov" 
372122 mx 

027 nana wan 4 
"3 mn 9s 

"bp DA nNp DA 

ua manana 

nona mv» dip 


902 aan 

139 TIR ^3 
13 yal éxtevel Thy xelpa adtod ent 13 Et il étendra la main contre le Nord, 
Boppäv detruira l’Assyrien 
vol dmoAet Tov Agavptov et réduira à l'anéantissement Ninive, 
xai hoer thv Nwevy eic Apavıcuov privée d'eau comme un désert. 
&vvOpov wç Eprov' 14 Des troupeaux iront paitre au milieu 
14 xoi veunoovraı £v LÉO AVTHS d'elle 
roiuvıa xat ndvra TH Enola Ts e, et toutes les bétes sauvages de la 
xai xot. A. £ovceg vol £xtvot ev Tots terre, 
PATVBLATW KÜTHS xorcacOrcovrat, et caméléons et hérissons passeront 


xal Onpla pwunoeı ¿v roisödtopöyuacıv la nuit dans les caissons, 

ats xópaxeç Ev tolg nuAWcıv adrs, et des bêtes sauvages crieront dans ses 

Stott xéBpoc TÒ duderuug AdTHS. canaux, des corbeaux sur ses portes, 
car sa structure est en cédre. 
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Alors que la vision d'ensemble reste similaire en hébreu et en grec, nous 
montrant un territoire occupé par les bétes sauvages et l'intérieur d'une mai- 
son luxueuse remplie d'animaux jetant des cris lugubres, nombre de détails 
divergent. Parmi les plus évidents, on peut mentionner la répétition de Dugto au 
verset 14bo, qui n'a pas d'équivalent en hébreu ni dans les versions anciennes et 
qui est peut-être due à un souci de clarification du passage, ainsi que la mention 
des corbeaux (xépaxes) au verset 14bf. Celle-ci relève d'une lecture de höreb, 
«ruine » ou « décombres », comme ‘reb. Ce choix de traduction est également 
adopté par Jeröme qui nous informe sur la diversité des versions attestées pour 
ce passage encore à son époque^?. Hrb est lectio difficilior, et la leçon est attes- 
tee par toute la tradition massorétique : elle a l'appui du rouleau des Douze 
retrouvé dans les grottes de Murabba'at, proche du texte massorétique^! ainsi 
que d'une version targumique®?. Aquila et Symmaque lisent hereb, « épée », 
probablement sous l'influence de la traduction de höreb par poupaia dans le 
texte grec d'Ag 1,11. Il est, en revanche, probable que la Septante conserve la 
leçon originale (rb) car la mention du corbeau est bien encadrée à la fois par 
la référence aux cris à la fenétre, qui précéde, et aux portes arrachées permet- 
tant l'entrée des oiseaux, qui suit??. Les oiseaux, qui occupent ainsi tout le 
périmétre de la maison, sont en effet dominants dans ce type de paysage, et il 
est probable que og ut autant que qippód en Soph 2,14 fassent référence à des 
rapaces. Qaat figure sur la liste des oiseaux impurs de Lev u et Deut 14 ainsi 
que dans le Ps 102,7 et en Is 34,11. Méme si l'identification proposée par Driver 
du og nt avec un rapace de la famille des strigidae (lotus, ou petit-duc) n'est pas 
assurée^^, sa position dans la liste des oiseaux impurs du Pentateuque suggére 
qu'il s'agit effectivement d'un petit rapace. Cela nous améne à un probléme 
supplémentaire rencontré par le traducteur de Sophonie. Comme le montre 
le tableau suivant (tableau 1), q@at a été généralement compris comme oiseau 
dans ses autres occurrences, méme si les identifications divergent : 


40 Jer, Comm. in duodecim prophetes, ad loc. 

41 Mur col. xx, l. 29 (Benoit et al. 1961, DJD 2, p. 200-201). 

42 Targum Jonathan en Soph 2,14. 

43 ` Voir Nihan 2017, p. 94, note 16, avec Irsigler (2002) et autres. Le passage de ‘rb vers hrb 
pourrait facilement étre expliqué par une faute de transmission, produite par la proximité 
sonore entre les deux lexémes. Contra Barthélemy 1992, p. 897-89, qui donne à höreb 
le sens de « décombres ». Cette signification n'est toutefois jamais attestée ailleurs pour 
höreb, à l'exception d'Is 61,4, op le mot se trouve au pluriel. En revanche, on ne comprend 
pas exactement ce qu'une décombre pourrait signifier. Je remercie vivement Jan Rückl 
pour son aide pour la compréhension de ce passage. 

44 Driver 1955 I, p. 16. Pour une critique de la méthode d'identification des oiseaux adop- 
tée par Driver, fondée en grande partie sur l'onomatopée et l'étymologie des racines, voir 
Kogan 2015; Angelini et Nihan 2020. 
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TABLEAU Equivalents grecs de gaat 


nxp Lev 11,18 ; Deut 14,17 ; Ps 102,7 (= 101,7 LXX) Is 34,11 Soph 2,14 
TEXENEV öpvea XOMOLAÉOVTES 


La traduction par meAex&v attestée dans le Pentateuque* dérive peut-être 
d'une lecture étymologique de la racine q't, «vomir», en référence à la 
croyance, déjà répandue dans l'Antiquité^$, selon laquelle le pélican rejette la 
nourriture de sa bouche pour nourrir ses petits. La version du Pentateuque 
a été suivie par le traducteur des Psaumes, alors que le traducteur d'Isaie a 
choisi le mot plus générique d'« oiseaux ». Ces choix démontrent que les tra- 
ducteurs grecs avaient reconnu en qt un oiseau, méme s'ils n'étaient plus en 
mesure d'en identifier l'espéce. La traduction par « caméléon » en Sophonie est 
en revanche le produit d'un choix différent. Elle pourrait étre motivée par un 
rapprochement phonétique entre q't et kh, ce dernier étant le nom d'un petit 
reptile impur présent en Lev 11,30 et traduit par xauatAéwv7. En outre, le camé- 
léon est ici associé au hérisson (éytvoc) qui traduit l'hébreu qippod : il s'agit d'un 
animal typique des ruines d’apres Is 14,23 («je ferai de Babylone une posses- 
sion du gippod ») et il apparaît également en Is 34,1. Il est toujours compris 
comme £yxivog («hérisson ») en grec et, plus généralement, dans les versions 
anciennes. Le traducteur a probablement interprété le mot sur la base de la 
racine hébraique qpd, « étre bouclé » ou « s'enrouler » et cette signification est 
parfois déjà assignée au zoonyme hébreu*®. Elle pose, néanmoins, problème 
dans le cas de Sophonie 2 où le contexte semble fortement indiquer qu'il s'agit 
d'un oiseau : on comprend sinon mal comment des hérissons pourraient passer 


45 La plupart des manuscrits de Deut 14,17 ont xatappåxtnç en correspondance de at. Nihan 
et moi-même avons, toutefois, démontré ailleurs que la liste des oiseaux en hébreu sui- 
vait, à l'origine, un ordre différent en Lévitique et Deutéronome, et que méme dans les 
versions grecques du Deutéronome neAex&v devait traduire q’t: voir Angelini et Nihan 
2020, p. 56-57. 

46 Par exemple Ael., NA 3, 20 et 23. 

47 Le rapprochement phonétique apparaît d'autant plus vraisemblable si l'on considère que 
qt pouvait apparaître aux traducteurs comme l'état construit d'une forme originelle q’h. 

48 Par exemple Gesenius 1916, s.v. gippod ; Zurro Rodriguez 1995, p. 534-535. En sémitique 
les parallèles sont attestés à la fois pour « hérisson » (notamment l'éblaite gippadum) et 
pour «rapace » (le syriaque qwpda’, voir Payne Smith 1879, p. 3687-3688). Comme l'ex- 
pliquent Alexander Militarev et Leonid Kogan (SED 11, no. 133) à partir du sémitique qpd 
on attendrait en hébreu une fricative (z/d). Or, la forme qippóz est effectivement attestée 
comme hapax en Is 34,15, mais là encore le contexte, où il est question de la ponte des 
ceufs, empéche l'identification avec le hérisson. Voir infra, p. 166, note 62. 
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la nuit en haut des chapiteaux. À cet égard, il convient de remarquer que le 
probléme a été résolu en grec par l'introduction des patvouaotv, « caisses » ou 
« caissons »?? qui traduit exceptionnellement l'hébreu kaptor : ainsi, au lieu 
des oiseaux nichant aux sommets des colonnes, on a en grec l'image de petites 
bétes rampant dans les caisses. 

Les difficultés soulevées par l'identification des animaux dans ce passage 
pourraient facilement étre élargies au reste de la faune comprise sous la 
rubrique « animaux des ruines ». Ce lexique mériterait une analyse systéma- 
tique qui nous aménerait cependant trop loin du cadre de l'enquête sur les 
démons??, Ainsi, je ne discuterai que de quelques cas directement pertinents 
à la question des démons. La Septante d'Isaie s'avére, à cet égard, un texte clé, 
notamment par son caractère interprétatif considérable, ainsi que par une 
attention particulière prêtée par le traducteur à la langue cible?! 


2.1 Les habitants des ruines et le bestiaire d’Isaie 

En observant la traduction des habitants des ruines dans le livre d’Isaie, on 
reste frappé par plusieurs équivalences posées par le traducteur. Celle qui nous 
servira d'entrée pour l'analyse du dossier est la traduction de sa{rim, « boucs 
sauvages », par daıuövıa en Is 13,21: 


Dayr nv wat 

DANS ona iom 
"my" mgs ow 11201 
DY np» a yyw 


xai Avanadoovraı ixe? Onpia, Et se reposeront là-bas des bétes sauvages 
xoi eunAnoßnoovraı ai oixiat Yjyou, les maisons seront remplies de bruit, 

vol AVATAUTOUTOL Exel DELPÂVES, se reposeront là-bas des sirénes, 

xal Sou Gut ixe? ópyraovat. et des démons danseront là-bas. 


49  Dogniez et al. 1999, p. 356. 

50 Voir jusqu'à présent Nihan 2017 ; Angelini et Nihan, 2020. 

51 La littérature sur la nature « libre » de la traduction du livre d'Isaie ainsi que sur ses ten- 
dances actualisantes est désormais vaste. Parmi les études fondamentales on peut voir: 
Ziegler 1934 ; Seeligmann 1948 (republié dans Hanhart et Spieckermann 2004, p. 119-294) ; 
Schweitzer 2004; Troxel 2008; Dogniez 2010 ; Lee 2014. Sur l'Erfüllungsinterpretation, le 
procédé exégétique selon lequel le traducteur grec a interprété des prophéties du livre 
d'Isaie comme se réalisant à son époque, voir, entre autres, Seeligmann 1948, p. 94-121; 
Hanhart 1983 a (republié dans Hanhart et Kratz 1999, p. 95-109) ; l'étude, désormais clas- 
sique, de Van der Kooij 1998 (surtout p. 88-109) et Wagner 2013. Sur les écarts quantitatifs 
entre hébreu et grec voir désormais Van der Vorm-Croughs 2014. 
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Ce passage est particuliérement intéressant, non seulement, car le traduc- 
teur introduit ici pour la première fois des démons dans le texte grec, mais, éga- 
lement, car le verset nous renvoie à la question, souvent discutée, de la nature 
démoniaque des ga‘irim dans le texte hébreu. Les so'frím apparaissent deux fois 
dans la Bible hébraique, toujours au pluriel, comme objet d'un culte interdit. 
D'abord ils sont nommés en Lev 17,7 où la loi de centralisation du sacrifice san- 
glant vient interrompre le sacrifice que les Israélites avaient l'habitude d'offrir 
aux śəfrîm, auxquels était rendu un culte « de prostitués » (zönim aháréhem) 
dans les champs ouverts. Ils sont ensuite mentionnés en 2 Ch 1,15 avec les 
autels et les images en forme de veau que le roi Jéroboam se fabrique et aux- 
quels il rend un culte illégitime : 


nup vu o by oy mınab orn 15 ny 


Et il institua ses prétres pour les hauts lieux, les boucs et les veaux qu'il 
avait fabriqués. 


A cet égard, il faut souligner que le rapprochement entre les sa‘rim et les 
satyres de la tradition grecque, qu'on a souvent justifié par l'élément capridé 
qu'ils partagent, est mal fondé. Tout d'abord, les satyres en Gréce ne font qua- 
siment jamais l'objet d'un culte, au contraire des sa'frím ; puis, comme l'ont 
justement rappelé Bernd Janowski et plus récemment Henrike Frey-Anthes°?, 
nous ne sommes pas en mesure de nous faire une représentation quelconque 
d'un possible aspect hybride qui serait propre aux $afrîm et qui les rapproche- 
rait, donc, des satyres. Les plaquettes en ivoire de Megiddo, souvent utilisées 
en ce sens car elles montrent des hybrides ailés à téte humaine qui intera- 
gissent avec des capridés, ne doivent pas étre interprétées à la lumiere des 
catégories grecques??. Elles renvoient par contre au motif mésopotamien de 
la lutte contre les créatures appélées Mischwesen. Ces objets de luxe — et non 
de culte - démontrent donc, d'une part, que ce sujet décoratif était connu en 
Palestine et, d'autre part, que l'élément caprin est une composante récurrente 


52  VoirJanowski et Wilhelm 1993, p. 120-123 ; Janowski 1999 b, p. 732-733 ; Frey-Anthes 2007, 
p. 203-208 (et p. 313, image no. 45). L'image a parfois été associée également à Azazel, tout 
d'abord par Otto Eissfeld, et ensuite par Othmar Keel et Silvia Schroer (voir par exemple 
Keel 1997, p. 83-84, fig. 96-97 et bibliographie relative). L'idée qu'Azazel ait eu lui-méme 
une apparence hybride et/ou caprine a été également proposée par Levine 1989, p. 251 et 
Milgrom 1991, p. 1021. 

53 Loud 1939, plaque 5, no. 4-5. 
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des Mischwesen car il est lié à la dimension de la force sauvage non maitrisée 
bien exprimée par l'image des capridés au Levant?*. 

Il faut, en outre, éviter de lire trop rapidement les $frêm du livre d'Isaie à la 
lumière de Lev 17,7 et de 2 Ch 1,15 et chercher davantage à interpréter chaque 
passage dans son contexte. En ce qui concerne le chapitre 17 du Lévitique, 
Julia Rhyder a récemment montré que les $frim destinataires des sacrifices 
dans les champs répondent ici à la dynamique spatiale qui traverse tout le 
chapitre et qui oppose centre et périphérie : ils servent notamment à marquer 
un espace marginal. Elle a, en outre, suggéré que les sa‘irim de Lev 17 sont à 
mettre en relation avec la mention d'Azazel au chapitre 16, lui aussi destina- 
taire d'un bouc (sa'ír) lors du rite d'élimination”. Comme Azazel, les $o'trím 
sont les « étres périphériques » par excellence, associés à un espace chaotique, 
décentralisé et donc impur du point de vue cultuel56. Bien qu'ayant des conno- 
tations démoniaques, étant donnée leur proximité avec Azazel avec lequel 
ils partagent précisément l'espace, ils ne correspondent pas nécessairement 
à une réalité cultuelle de l'époque, mais feraient plutót partie de la stratégie 
du rédacteur pour lier entre eux les chapitres 16 et 17, qui relévent à l'origine 
de deux couches littéraires differentes?”. Pour sa part, le rédacteur du passage 
des Chroniques réinterpréte les boucs du Lévitique en les associant à toute 
une série d'objets et d'images divines qui rentrent désormais sous la catégorie 
d'idoles, comme les « haut lieux » et les « veaux ». De ce point de vue, il est en 
accord avec les traditions attestées dans la LXX, qui traduisent sa‘rim à la fois 
en Lev17,7 et en 2 Ch 11,15 par uataıoı (« objets vains »), un terme important du 
lexique grec dans la polémique contre les idoles. 

Par contre, dans le cas d'Is 13,211e contexte n'a rien à voir avec des idoles, ni 
avec des pratiques cultuelles quelconques et suggere une interprétation des 
Sa'trím tout simplement comme des « boucs sauvages », animaux qui s'ins- 
crivent trés bien à l'intérieur du paysage des ruines. Néanmoins un aspect 
démoniaque, ou plutôt, comme le dit Nihan, un « potentiel démoniaque »59, 
est présent dans ce bouc: comme je l'ai mis en évidence plus haut, il est lié à la 
nature chaotique et antisociale de l'espace des ruines lui-méme. 


54 ` Voir Keel et Uehlinger 2001 $ 10-12, p. 29-33; Frey-Anthes 2007, p. 203-208. 

55 Voir supra, § 3.2.1. 

56  Rhyder 2019, p. 205-214. 

57 Ibid., p. 240-249. 

58 Voir infra, $ 6.3. Le traducteur des Chroniques prolonge ce lien entre boucs et idoles 
car en 2 Ch 11,15 au terme hébreu sa{rim correspondent en grec xai toi elöwAoız xal voc 
yaraloıc. 

59 Nihan 2017, p. 107. 


LES HABITANTS DES RUINES 165 


Ce potentiel a bien été compris par le traducteur grec qui l'a rendu explicite 
en remplaçant des boucs bondissants par des démons qui dansent®?. Pourtant 
son choix n'est pas motivé par une identification spécifique des boucs sau- 
vages à des démons, mais par l'interprétation du paysage des ruines dans son 
ensemble. Pour comprendre la manière de procéder du traducteur, il faut alors 
élargir l'analyse à toutes les équivalences entre hébreu et grec et porter un 
regard comparatif sur les listes d'Is 13,21-22 et 34, notamment sur les versets 
11, 13 et 14. Le tableau suivant (tableau 2) donne une vue d'ensemble de ces 
équivalences : 


TABLEAU 2 Correspondances hébreu-grec (Is 13 et 34; Jer 50) 


DNS HOC Is 13,21 (hapax) 
n" Onpia Is 13,21 
Saıuövıa ? Is 34,14 
IvöaAnara Jer 50,39 
oun extvot Is 13,22 
DELPÎVES Is 34,13 
ny ma cetpf]vec Is 13,21 
otpudol Is 34,13 
DTyv Saıuövıa Is 13,21 
OVOXÉVTAUpOI ? Is 34,14 
D"N Óvoxévtotupot Is 13,22 
dvoxevtavpot/ Gotpióvta ? Is 34,14 
"or TBetc Is 34,11 
ni dvoxévtavpot Is 34,14 (hapax) 
nap exivog Is 34,15 (hapax) 
Dr? EAAPOL Is 34,15 


Tout d'abord, nous observons que des tendances variées et non nécessaire- 
ment cohérentes entre elles sont à l'œuvre. Elles répondent aux différents pro- 
blémes posés par le texte hébreu. Nous repérons, ainsi, des choix qui visent à 
garder une certaine fidélité formelle. C'est le cas de hapax hébreu Ghîm qui 


60 Le verbe rgd, à la fois « bondir » et « danser», en Is 13,21 fait référence aux bonds des 
boucs et décrit tout simplement le mouvement de l'animal: cette racine est appliquée 
aux jeunes veaux et aux béliers en Ps 29,6 ; 114,4 et 6. L'équivalence avec ôpyéouat, qui fait 
davantage référence à la danse, ne se trouve en revanche qu'ici et dans la Lxx de1 Ch 15,29 
(pour la danse de David devant l'arche, comparer aussi avec le texte grec de 2 S 6,21). 
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apparait dans la liste d'Is 13,21 (TM : « et les öhim envahiront leur maison ») et 
qui pourrait indiquer soit un oiseau rapace, soit une espèce de hyene®!. N'étant 
vraisemblablement plus compris, il est transcrit par le grec ĝyoç, « écho » ou, 
dans ce cas, « bruit » (LXX : «et les maisons seront remplies de bruit»). Cette 
transcription rusée qui aboutit à un mot grec doué de signification propre rend 
explicite la dimension sonore du passage, qui était également importante dans 
l'original, d'autant plus que le verset suivant mentionne les hurlements lancés 
par les uf et les tannim dans les palais abandonnés de Babylone. 

Dans d'autres cas, cependant, ce sont des régles de traduction différentes 
qui s'appliquent. Ainsi, par exemple, lorsque les oiseaux qui figurent parmi 
les habitants des ruines sont mentionnés dans les listes d'oiseaux impurs du 
Lévitique ou du Deutéronome, c'est alors de préférence la traduction grecque 
du Pentateuque qui fait autorité : c'est le cas de yansóp en Is 34,11a, possible- 
ment « effraie », qui est traduit par « ibis » sur la base de la Septante de Lev 11,17 
et de Deut 14,16: 


TM: «La chouette (gaat) et l'outarde (qippód) y habiteront, l'effraie 
(yansóp) et le corbeau y résideront ». 

LXX : « mais y habiteront les oiseaux (öpvea) et les hérissons (éyivot), les 
ibis (Bech et les corbeaux ». 


Il ne s'agit toutefois pas d'une régle stricte. Nous avons déjà remarqué que, dans 
ce méme verset, le terme q't est rendu par un générique « oiseaux », alors qu'il 
est traduit par « pélican » dans le Pentateuque. J'ai également déjà discuté la 
lecture étymologique de la racine gpd qui explique la traduction par éyîvos. Le 
méme choix a été fait par le traducteur de Sophonie et cette interprétation se 
retrouve dans les Targums ainsi que dans d'autres traductions anciennes: elle 
devait, donc, probablement correspondre à une exégèse courante de l'époque. 
Pourtant, en Isaïe, &xivos ne sert pas simplement à traduire l'hébreu qippod. 
On le retrouve en Is 34,15 comme équivalent de l’hapax qippóz qui pourrait 
désigner soit un rapace, soit un type de reptile®2, et qui a probablement été 


61 Une espèce de hibou d'après Gesenius 1916, s.v. Oah ; une hyène d’après Driver 1955 11, p.134 
note 9, qui conteste le rapprochement souvent proposé entre l'hébreu “ah et l'accadien 
ahü. Edwin Firmage (1991) considère également que le substantif signifie « hyene ». Pour 
une discussion du substantif, voir Riede 2002, p. 198-199. 

62 Serpens iaculus d'après Gesenius (1916, s.v. qippóz), qui interprète le zoonyme par une 
lecture étymologique de la racine (qpz, «se comprimer », en référence au mouvement 
de l'animal qui bondit de la terre sur les arbres) ; ainsi HALOT, s.v., propose la significa- 
tion de « arrow-snake ». Les versions coptes ont effectivement les variantes Éyiva/£yivot, 
mais celles-ci pourraient résulter d'une corruption du grec éyîvos (voir Ziegler 1939, p. 246, 
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assimilé au qippod au vu de la similarité phonétique entre les deux mots. En 
outre, €xtvol apparaît encore sans motivation évidente en Is 13,22a pour rendre 
l'hébreu tannim. Si l'identification des tannim, comme je l'ai relevé plus haut, 
n'est pas complétement assurée, l'on peut par contre certainement exclure 
qu'il indique un hérisson. Ce terme n'est jamais traduit de maniére systéma- 
tique ni dans la Lxx ni dans les versions anciennes, ce qui témoigne du fait que 
sa signification était désormais perdue à l'époque hellénistique et qu'elle était 
reconstruite à chaque fois, sur une base purement contextuelle$? : 


TM :«etles chacals (tannim) (crieront) dans ses résidences de luxe ». 
LXX : «les hérissons (£xivoı) feront leurs nids dans leurs demeures ». 


L'ensemble de ces correspondances montre que, à l'exception de quelques cas 
de translittération ou de choix fondés sur le lexique du Pentateuque (notam- 
ment les listes d'animaux impurs du Lévitique), le traducteur tend à employer 
à peu prés la méme série de créatures dans tous les passages concernés, mais 
non de maniére cohérente ou systématique. Nous pouvons détecter encore 
d'autres exemples : outre l'alternance entre sirènes et autruches, qui nous occu- 
pera dans le paragraphe suivant, le terme grec övox&vraupog, faisant référence à 
un hybride (« àne-centaure »), est employé pour rendre les ’iyyîm en Is 13,22a : 


TM : «les hurleurs (‘tyyim) crieront dans leurs palais ». 
LXX : «les onocentaures (dvoxévtavpot) y habiteront ». 


Mais il sert également en Is 34,14b pour traduire Lilith : 


TM :« c'est encore là que résidera Lilith (lit) 

et qu'elle se trouvera un lieu de repos ». 

LXX : « Et là-bas se reposeront les onocentaures (dvoxévtavpot), 
car ils trouveront leur repos ». 


L'expression « les onocentaures habiteront là-bas » apparaît en outre en Is 34,1, 
la où l'hébreu donne ’bny bhw « les pierres à mesurer le chaos ». Ziegler y voit 
une glose®* alors que d'autres reconstructions envisagent la traduction libre 


apparatus 1). Le rouleau d'Isaie à Qumran a une graphie différente (qwpd : 4QIsa? xxvii 
15). D'après Driver 1955 I1, p. 136 il s'agit par contre d'un oiseau. Pour une discussion, voir, 
en outre, SED II, nO. 133. 

63 Comparer, par exemple, encore avec Is 35,7 où tannim est (peut-être) traduit par 
« oiseaux ». 

64 Ziegler 1934, p. 70. 
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d'une expression originaire bny bhw « les fils du chaos » qui aurait ensuite été 
tardivement corrigée dans le TMS. 

Même le terme Gauuôvia n'est pas réservé exclusivement aux Sa‘rim. Il réap- 
parait en Is 3414 avec une correspondance peu claire puisqu’a trois termes 
hébreux ne correspondent que deux noms en grec: 


TM :«Les créatures du désert (siyyim) et les hurleurs (’iyyim) s'y rencon- 
treront, chaque bouc ($a‘fr) appellera son compagnon ». 

LXX : « Et des démons (Gauôvia) se rencontreront avec des onocentaures 
(övoxevraupoı) et crieront l'un envers l'autre ». 


Il est difficile d'établir si Saıuövıa regroupe à la fois les siyyim et les ‘iyyim ou si 
ce sont les ôvoxévravpot qui valent pour 'iyyim et pour sa'tr. D'après une troi- 
sième hypothèse le traducteur, après avoir rendu siyyim par 8otpóvto, pourrait 
avoir estimé que $afr rentrait dans la méme catégorie, étant donné qu'il avait 
déjà traduit $a'fr par daınövıa en Is 13,21, et que, par conséquent, il n'était pas 
nécessaire de répéter le mot deux fois®®. Siyyim aussi n'a pas de traduction sys- 
tématique dans la Lxx : il est rendu par Onpıc, « bêtes farouches » en Is 13,21, et 
par IvöaAuate, « spectres », «images sans consistance », dans le texte grec de 
Jérémie, qui a un verset presque identique®”: 


TM :« C'est pourquoi les créatures du désert (siyyím) y habiteront avec les 
hurleurs ("iyyím) ». 
LXX : « C’est pourquoi les spectres (ivôdAuata) habiteront dans les îles ». 


La comparaison avec le texte grec de Jérémie s'avére d'autant plus intéres- 
sante que le style du traducteur differe considérablement de celui d'Isaie car 
il adopte une attitude beaucoup plus littérale. Par exemple, ne reconnaissant 
probablement pas le référent zoologique derrière ‘tyyim, il le traduit comme 
si c'était son homophone 7, «ile». Néanmoins, le traducteur souligne éga- 
lement l'aspect démoniaque du paysage à travers la mention des ivödAuare, 
« apparitions », « spectres », un choix qui est certainement en accord avec la 
traduction proposée par Isaïe68. 


65 Ainsi Baltzer et al. 2011, p. 2597. 

66 Je remercie Jan Rückl d'avoir attiré mon attention sur cette possibilité, qui est peut-être la 
plus vraisemblable. 

67  Jer27,39a LXX (= Jer 50,39a TM). 

68 Le substantif est attesté pour la premiére fois dans la Lxx. Il apparait également en 
Sap 17,3, toujours avec la signification de « spectres », « hallucinations ». La reconstruction 
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Tous ces exemples montrent la complexité du cadre interprétatif des habi- 
tants des ruines dans la Lxx où, dans la plupart des cas, il est difficile d'identifier 
une logique de correspondance entre le grec et l'hébreu. Le manque de cohé- 
rence entre Is 13 et Is 34 est particuliérement frappant car le méme catalogue 
d'animaux apparait en hébreu et en grec mais les paralléles utilisés ne sont pas 
les mémes dans les deux passages. On peut avancer l'hypothése qu'il s'agisse 
d'un répertoire concu et reconnu comme un groupe, dont chaque élément ne 
posséderait pourtant pas une identité spécifique aux yeux du traducteur, vrai- 
semblablement à cause de la diversité et de la complexité déjà inhérentes à 
ces listes dans la langue de départ : certains des termes (comme him, qippóz, 
lilit) sont des hapax et d'autres (comme siyyim) ne renvoient pas à un type spé- 
cifique de créature mais peuvent englober plusieurs référents tant animaliers 
qu'humains ou démoniaques. Les éléments de ce répertoire, presque toujours 
à la forme plurielle, sont donc percus comme interchangeables entre eux et 
sont exploités par le traducteur avec une certaine liberté. Cette attitude est 
davantage propre au traducteur d'Isaie. Son souci semble moins étre celui de 
fournir des équivalences ponctuelles que de donner une impression géné- 
rale du contenu des listes, comme le démontre, entre autres, le manque de 
correspondances entre le nombre d'éléments dans le texte hébreu et grec®®. 
Néanmoins, des tendances similaires sont également identifiables, dans une 
certaine mesure, dans les traductions grecques de Sophonie et Jérémie. Le 
dénominateur commun des créatures qui apparaissent dans le dossier grec est 
donc exclusivement constitué par l'espace qu'ils occupent: un espace désor- 
mais ouvert à l'entrée du démoniaque, n'hésitant pas, notamment, à faire inter- 
venir des figures diverses de la marginalité, animalieres et autres. 


3 Sirénes, autruches et démons 


Lorsque l'on regarde le dossier des habitants des ruines dans la Lxx, on reste 
surpris de voir apparaitre à cóté des démons des créatures caractérisées par 
une dimension mythologique prononcée, telles que des sirénes et des onocen- 
taures. Une telle combinaison nous invite à nous poser la question des traits 
partagés par ces créatures, nous permettant de mettre en évidence les élé- 
ments les caractérisant comme habitants des ruines aux yeux du traducteur. 


du terme dans une inscription funéraire du 1v* siécle av. n. é. (SEG 30.264.1-2) n'est pas 
assurée : le cas est discuté en détail par Aitken 2014, p. 42. 

69 Il s’agit d'une démarche typique de la traduction des listes dans la Lxx d’Isaie: voir, à ce 
sujet, les remarques de Williamson 1993. 
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Puisque l'introduction des sirénes parmi les habitantes des ruines constitue 
une crux de vieille date qui a interrogé à la fois biblistes et classicistes"?, nous 
commencerons par celle-ci. 

Dans la LXX, on recourt aux sirènes (cetpfjvec) pour traduire à la fois l'hébreu 
tannim et banöt ya'áná. Comme nous l'avons vu, ces deux termes sont souvent 
associés dans les descriptions des ruines, méme s'ils connaissent également un 
emploi plus large en tant que topoi de la lamentation de l'individu exclu de tout 
groupe social et humain, comme le montre ce passage du prophète Michée"! : 


TM: «Aussi vais-je me lamenter et hurler. J'irai déchaussé et nu. 
Jentonnerai une lamentation à la manière des chacals (kattannim), un 
chant de deuil, comme les autruches (kibnôt vo äng) ». 

LXX : «Car (elle) ira se lamenter et gémir, elle ira déchaussée et nue, 
fera une lamentation comme celle des serpents (öpaxövtwv) et un deuil 
comme celui des filles des sirènes (Ovyorépov cetprjyov) ». 


Dans la majorité de ces passages, le grec oeıpfjves traduit alternativement banöt 
ya'áná et tanním, mais seulement quand ce dernier est associé aux banöt 
ya'áná (notamment en Is 13,21; 34,13 ; 43,20 ; Job 30,29), comme le montre le 
tableau suivant : 


TABLEAU 3 Sirenes dans la Lxx 


Is 13,21 ao pv nay? maa 
Saıuövıa DELPÎVES 

Is 34,13 np’ nia on 
otpoudot cetpfjvec 

Is 43,20 ni nma oun 
Ouyatépes ctpoveav cetpf]vec 

Jer 50,39 (= 27,39 LXX) ni^ nua oy 
Ouyatepes cetpr|vov ivÔdA LOTO 

Job 30,29 ni^ nma mn 
otpoudös cetpf]vec 

Mich 1,8 ni^ mna vun 
Ovyorrépsc cetpY|vov Opcocov 


70 Voir, à cet égard, Kaupel 1935-1936; Antin 1961; Rahner 1964; plus récemment Pace 1998 
etsurtout Mancini 2012. 
71 Mich 18. Sur ce theme voir Riede 2003. 
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Lorsque c'est banót ya'áná qui est traduit par « sirène », tanním peut à l'occa- 
sion être rendu par öpdxwv, « serpent » / « dragon », comme en Mich 1,8. Cette 
équivalence se retrouve également dans la Lxx de Jer 9,10. On peut émettre 
l'hypothèse qu'elle aurait été influencée par une proximité entre tannim et 
tannín, « monstre marin », « dragon », qui sont parfois déjà confondus en 
hébreu? : le serpent est d'ailleurs un animal qui convient trés bien au paysage 
des ruines. 

L'identification des banót ya‘and est également plus problématique qu'on ne 
le pense. Traditionnellement, on estime que l'expression, toujours au pluriel, 
désigne des autruches, et cette forme est mise en relation avec l'hapax ya'en 
en Lam 4,37? : « Même les tanním offrent la poitrine et allaitent leurs petits ; 
la fille de mon peuple est devenue cruelle comme les yo'ením dans le désert ». 
Toutefois cette identification est problématique dans la mesure op la forme 
est également attestée dans les listes d'oiseaux impurs de Lev n1 et Deut 14. 
Dans ce cas, les banöt ya'áná se trouvent dans une section de la liste occupée 
exclusivement par des rapaces et oiseaux de proie: la mention des autruches 
ici ne semble alors pas trés logique”*. En outre, il faut considérer que l'hébreu 
connaît au moins un autre nom pour l'autruche, à savoir *ranaáná, attesté au 
pluriel rananím seulement en Job 39,13-17. Le contexte de Job 39 ne laisse pas 
de doutes quant à l'identification avec l'autruche car il mentionne la croyance 
répandue dans l'antiquité selon laquelle l'animal abandonne ses ceufs et ne 
s'occupe pas de ses petits. Lam 4,3 évoque également la cruauté des ya‘enim du 
désert envers leurs petits, ce qui renvoie à la méme croyance, bien que l'animal 
soit nommé différemment. 

La situation est ultérieurement compliquée par la présence d'un troisieme 
lexème en sémitique pour « autruche », à savoir n'm/no'ama', attesté en diffé- 
rentes formes en hébreu postbiblique, en judéo-araméen, en syriaque et en 
arabe". La relation entre ces trois zoonymes est loin d'être clarifiée et méri- 
terait une étude supplémentaire : il est toutefois possible que l'expression bat 
ou banót ya'áná indiquait, à l'origine, un petit rapace, puis qu'elle ait fait l'objet 
d'une resémantisation. 

Il ne fait cependant pas de doute que les banöt ya‘änâ étaient identifiées 
à des autruches dans les versions anciennes. Dans la moitié des occurrences 
citées dans le tableau, elles sont traduites littéralement en grec par otpovGoi. 


72 Voir, par exemple, Ez 29,3 ; 32,2. Pour une discussion sur la relation entre les deux lexémes, 
voir Angelini 2018 a, p. 26-30. 

73 Forme gere: le ketiv est incompréhensible. 

74 Driver 1955 I, p. 12-16 ; Nihan 2017, p. 96-97. 

75 SED II, no. 155, et Jastrow 1903, s.v. 
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Par contre, nous avons vu que tannim était un terme beaucoup moins clair, 
compris dans ce contexte comme proche du champ sémantique des banöt 
ya'áná. Le traducteur d'Isaie avait certainement bien compris que ce couple 
ne faisait pas seulement référence à de simples exemplaires zoologiques, 
mais qu'il représentait également des figures par excellence de la marginalité 
géographique et physique, voire de la mort. De plus, si l'autruche était dans 
le Proche-Orient ancien un animal inquiétant sinon monstrueux, dans l'An- 
tiquité classique elle était percue comme un hybride hors catégorie et classée 
par Aristote parmi les duporepilovres, les animaux ambigus qui échappent à 
toute classification : avec des ailes énormes qui sont pourtant incapables de la 
faire voler, elle fonde la légendaire rapidité de sa course sur ses longues pattes ; 
bipéde, elle ales pieds fendus comme les quadrupédes et son corps est couvert 
de plumes comme celui des oiseaux?9. C'est peut-être son caractère d’hybride 
ailé maitrisant les espaces marginaux, tels que les déserts et les steppes, qui a 
pu suggérer au traducteur l'emprunt aux sirènes de la tradition grecque. À cet 
égard, il n'est pas inutile de préciser que, en dépit de leur association mythique 
avec la mer, les sirènes ne sont pas des créatures marines ; leur habitat est plu- 
tôt celui des rochers, des îles, des écueils et des promontoires penchés sur les 
détroits et les bras de mer. En outre, la représentation de la siréne a également 
été employée par d'autres traducteurs, tels que ceux de Job et des petits pro- 
phétes, qui ont exploité d'autres nuances de l'imaginaire métaphorique associé 
aux tanním et aux banöt ya‘and, notamment la dimension sonore de la lamen- 
tation de l'individu sur sa mort sociale. Or, à l'époque hellénistique la siréne 
est surtout représentée dans l'art funéraire et son nom apparait dans la poésie 
funéraire comme terme de comparaison pour la lamentation funébre, le défunt 
mort prématurément, voire le tombeau. Par exemple, l'une des rares épitaphes 
provenant de Karanis dans le Fayoum, datée à l'époque ptolémaique, pleure la 
mort prématurée de la jeune fille Lysandros en la comparant à une sirène”. 
Un passage du quatriéme livre des Maccabées semble s'inscrire dans une 
atmosphére similaire puisque les cris de douleurs des jeunes juifs soumis à 
la torture et invoquant leur mére sont comparés au chant des sirénes et des 
cygnes ` «Ni le chant des sirenes, ni la voix des cygnes ne provoquent autant 
d'affection en ceux qui écoutent, que la voix des enfants appelant leur mere 


76 Arist, PA 697b 14-26; GA 749b 17-25. 

77 | SEG 1.567,1.7:”QAeto napdevin ceipyy gun. Voir également SEG 54.1734, et Bernand 1969, no. 
83, p. 327-332 qui cite des exemples similaires d'époque romaine (ibid., p. 331). Étienne 
Bernand estime qu'il s'agissait d'une jeune musicienne car le relief, aujourd'hui détruit, 
représentait un protomé de femme avec une lyre à gauche et une cithare à droit. L'aspect 
musical et funéraire justifierait ainsi l'épithéte de « siréne » attribuée à la jeune fille. 
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aux milieux des supplices »’8. Il est donc vraisemblable que l'association à la 
lamentation funèbre justifie la traduction de tanním et de banöt ya'áná par 
ceıpfives. D'ailleurs, le terme a, dans ce contexte, l'aspect d'une exégése étymo- 
logique de banötya“änä, littéralement « les filles du chant », à savoir, d'un point 
de vue grec, les sirénes. Il faut toutefois garder à l'esprit qu'ici nous n'avons 
pas à faire au chant séduisant, typique de la siréne homérique, qui charme 
l'auditeur par la promesse du savoir, mais plutót à la lamentation chagrinée 
propre à la siréne funéraire. À cet égard, une hypothese différente a été suggé- 
rée par Manolis Papoutsakis”, d'après qui la traduction de la Septante pour- 
rait avoir été influencée par une tradition exégétique sur Na'amah, la sceur de 
Tubal-Cain, qui est implicitement comparée dans les Targums à une siréne, en 
tant que maitresse de la musique et inventrice du chant. Papoutsakis se fonde, 
entre autres, sur le fait que le terme araméen utilisé pour traduire « autruche », 
na‘ama’, ressemble de trés prés au nom de la sœur de Tubal-Cain. Cette inter- 
prétation me parait toutefois peu vraisemblable car, dans les passages bibliques 
concernés, l'accent n'est pas posé sur l'association avec le chant en général et les 
instruments de musique, mais plutót sur la lamentation funébre. En revanche, 
la construction targumique et rabbinique de Na'amah comme « sirène » chan- 
teuse et séduisante s'inspire - me semble-t-il - d'un imaginaire de la siréne 
qui se développe tardivement, en accord avec la représentation de cet hybride 
qu'on trouve dans le Physiologos et dans les commentaires des Pères. 

Le couple sirénes/démons, qui apparait pour la premiére fois dans la Lxx 
d'Isaie, jouira, effectivement, d'un certain succés dans la littérature des Péres 
de l'Église. Si le choix du référent mythique de la siréne fait par le traducteur 
introduit une dimension étrangère au texte hébreu, celle d'un mythe propre- 
ment « classique », cela a aussi des conséquences du point de vue de l'imagi- 
naire grec. En effet la siréne n'était pas, à proprement parler, un démon dans 
la tradition hellénique, en tout cas jusqu'à une époque tardive et, notamment, 
chrétienne. Hybride mythologique, figure du passage et de la mort autant que 
de la séduction et du savoir, bien qu'elle puisse parfaitement correspondre à 
une notion contemporaine de démon, elle n'est jamais caractérisée comme 
telle parles sources anciennes à notre disposition. Cette définition, au moins en 
termes « émiques », n'était pas possible pour la siréne notamment car, surtout 
à l'époque hellénistique op l'on dispose de témoignages d'une démonologie 
grecque plus développée, les daiuoveg de la tradition littéraire et philosophique 
sont, pour la plupart, caractérisés par leur inconsistance et leur nature aéri- 
forme, c'est-à-dire par un manque de corps et non par l'hybridité du corps. Le 


78  4Maci52a. 
79  Papoutsakis 2004. 
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fait qu'une paire trés similaire à celle dela Lxx d'Isaie se retrouve également en 
contexte de ruines dans le texte grec de Jérémie (27,39 [= 50,39 TM]: Sta toûto 
xatoxynoovow ivôdAuara [...] 9uyorcépec cetprvov «c'est pourquoi habiteront 
des spectres [...] et filles des sirénes »), dont le traducteur est d'habitude jugé 
comme moins créatif, est en ce sens révélateur. Il suggere que les démons sont 
à comprendre en ce contexte non comme des puissances néfastes, mais plu- 
tót comme des apparitions liées à la sphére funéraire. Il s'agit d'ailleurs d'un 
domaine sémantique qui, comme on l'a vu, pouvait trés bien étre recouvert par 
Saiuwv/Sadviov dans la tradition classique®®. 

L'association entre démons et sirénes a un certain succés dans les traditions 
juives d'époque hellénistique, non seulement en Égypte, mais également en 
Palestine. Elle est reprise, par exemple, au premier siécle de notre ére dans un 
passage de l'Apocalypse de Baruch, op le protagoniste, assis devant la porte du 
Temple après le départ de Jérémie, invite « les sirènes de la mer, les Lilithes du 
désert, les démons et les chacals des foréts » à élever tous ensemble un chant 
funèbre sur Sion®!. Le texte, qui s'inspire notamment d'Is 34, réinterpréte pour- 
tant le passage isaien par un mélange libre qui lui donne une véritable portée 
cosmique, associant les sirénes, les Lilithes et les chacals chacun à un espace 
géographique différent, et les mettant en paralléle avec les démons. 

Les sirénes sont également évoquées dans le livre d'Hénoch, lorsqu'il est 
question de la punition des femmes qui se sont unies aux anges transgresseurs 
et seront, pour cette raison, transformées en sirenes®?. Là encore, l'on pourrait 
se demander si, au lieu de la dimension sexuelle qui est parfois invoquée pour 
expliquer leur présence, ce ne sont pas plutót l'aspect funéraire ainsi que leur 
nature mortelle qui devraient étre soulignés dans ce cadre, étant donné que les 
Veilleurs sont également destinés à perdre leur immortalité à cause de la faute 
qu'ils ont commise®?. 

L'association entre sirénes, démons et onocentaures sera ensuite livrée au 
christianisme par le biais du Physiologos et des bestiaires médiévaux*. Ce lien 
entre sirénes et démons n'est d'ailleurs pas exclusif à la littérature apocryphe 


80 Voir supra, $ 2.2. 

81 3 Bar 10,8: «J'invoquerai les sirènes de la mer, /et vous, Lilithes (Uc), accourez du désert,/ 
démons ($d”) et chacals, des forêts./Réveillez-vous et ceignez vos reins pour le deuil./ 
Entonnez avec moi des chants funèbres, avec moi gémissez » (traduction P. Bogaert, 
Sources Chrétiennes 144, Paris, Cerf 1969). 

82  iHenig2:«Etles femmes de ces anges transgresseurs deviendront des sirènes » (trad. 
Silvestrini). 

83 Cest l'hypothèse de Matteo Silvestrini, à paraître. La présence des sirènes ici pourrait 
avoir été suscitée par la mention des démons au verset précédent (1 Hen 19,1). 

84 Voir, à ce sujet, Leclerq-Marx 2005 ; Angelini 2014. 
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et aux commentaires chrétiens: il devient également plus évident dans la 
tradition grecque et romaine d'époque tardive où la sirène est rapprochée de 
toute une série de monstres féminins et nocturnes à l'apparence mi-humaine 
mi-animale, comme Lamia, Empousa ou Mormo, qui attaquent les hommes 
en les dévorant ou en les séduisant, et qui enlévent les enfants à leurs méres. 
Un relief d'époque impériale provenant de Gaule atteste de cette évolution de 
l'imaginaire démoniaque associé aux sirènes : il montre un homme endormi 
en train d'étre sexuellement attaqué par une femme ailée aux pattes d'oiseaux, 
laquelle agit de la méme manière de ce qu'on appelle un démon « incube »8°. 
C'est en puisant dans cette tradition que Jéróme identifiera Lilith à une Lamia 
dans la Vulgate, un choix qui avait déjà été opéré par Symmaquesf. À cet égard, 
il est bien compréhensible que les réviseurs de la Lxx, Aquila, Symmaque et 
Théodotion, refusent à l'unanimité l'emploi des sirènes en Is 13,21 où il est 
dit «les banöt ya‘änâ s'établiront là-bas », ainsi que dans un contexte très 
similaire en Is 34,13, en suggérant plutót une traduction littérale de banöt 
ya'áná par otpovdoxanmdoı, « autruches » ou Ouyatepes atpovddv, « filles des 
autruches ». En revanche, ils introduisent de leur propre initiative des oeıpfjves 
en Is 13,22 pour traduire « les tanním (Lxx £xivot) qui chantent dans ses palais 
d'agrément », en les considérant sans doute plus appropriées dans ce contexte 
où l'on fait mention du chant et du « plaisir » ('oneg), évidemment interprété 
comme plaisir sexuel. Cette option est aussi adoptée par Jérôme en Is 13,22, qui 
parle des sirenae in delubris voluptatis (« sirénes dans les temples du plaisir ») : 
il s'agit de la seule fois où Jérôme garde la mention des sirènes parmi les six 
attestations qu'il a repérées dans la Lxx$". 


4 Isaïe 34 et les onocentaures : vers un nouveau paradigme 
épistémologique 


La derniere des créatures qui va occuper notre attention est finalement l'ono- 
centaure, animal qui intervient à plusieurs reprises parmi les habitants des 
ruines dans la Lxx d'Isaie (set exclusivement ici), d'abord en Is 13,22 : 


85 Boston, Museum of Fine arts, RES 08. 34c. Sur l'interprétation de ce relief, voir Harris 
2009, p. 35. 

86 Is 34,14 (Vulgate) : et occurrent daemonia onocentauris et pilosus clamabit alter ad alterum 
ibi cubavit lamia et invenit sibi requiem. Voir aussi Jer, Comm. in Isaiam 10,34, et Ziegler 
1939, p. 245-246, apparatus II. 

87 Voir, à ce sujet, Antin 1961; Pace 1998. 
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Et les onocentaures y habiteront, 

les hérissons feront leur nid dans leurs 
maisons: 

(cela) arrivera rapidement, et ne sera 
pas retardé. 


Ensuite des onocentaures sont nommés à trois reprises en Is 34,11 et 14 : 


H yal xatoummoovaw Ev avtH öpvea xal 
exivol 

xoi Bets xal xdpanec, 

xai enıßAndnoeraı en’ adThv omaptiov 
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!! mais y habiteront les oiseaux et les 
hérissons, 

les ibis et les corbeaux ; 

la mesure de la désolation sera jetée 
sur elle 

et les onocentaures habiteront là-bas. 
14 Et les démons se rencontreront avec 
les onocentaures 

et s'appelleront l'un l'autre à grands 
cris ; 

là-bas se reposeront les onocentaures, 
car ils trouveront leur repos. 


Lonocentaure doit notamment son apparition sur la scene de la littérature 
grecque à la plume du traducteur d'Isaie : il s'agit, en effet, du premier témoi- 
gnage de cet hybride qui constitue une variante mineure du centaure, à savoir 
une créature dont la partie postérieure est celle d'un âne et la partie antérieure 
celle d'un étre humain. La compilation encyclopédique sur la « personnalité 
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des animaux » de Claude Élien, qui travaillait à Rome au deuxiéme siécle de 
notre ère, fournit une description détaillée de l'onocentaure. Élien cite, parmi 
ses sources sur l'onocentaure, Cratéte de Pergame, philosophe stoicien et 
directeur de la bibliothéque de Pergame, lequel fait à son tour remonter ses 
informations à un certain Pythagore, qui était géographe et stratége à la cour 
de Ptolémée Philadelphe®®. Sur ce point il faut justement rappeler que les 
cours lagides étaient caractérisées par un intérét particulier pour la faune exo- 
tique et sauvage dont ils faisaient collection et que à l'occurrence pouvaient 
exposer au public en signe de prestige, comme dans le cas du fameux cor- 
tége des Ptolémaia, féte instituée par le Philadelphe en l'honneur de son pére 
défunt. Plusieurs sources anciennes témoignent en outre des efforts faits par 
le souverain pour se procurer des exemplaires divers d'animaux rares®®. Quant 
à l'onocentaure plus spécifiquement, son seul témoignage iconographique 
assuré provient d'une mosaique romaine dite mosaique du Nil ou mosaique 
Barberini, qui ornait le nymphée de l'ancien sanctuaire de Préneste et qui 
remonte au premier siécle av. n.é. La mosaique, d'origine alexandrine, com- 
bine un riche paysage nilotique sur la partie inférieure, composé de bateaux, 
bátiments et hommes avec un territoire sauvage et montagnard sur la partie 
supérieure, qui représente le confin au sud de l'Égypte, à savoir l'Éthiopie. 
Comme l'observe Jean Trinquier®, l'Éthiopie est ici représentée comme une 
terre de frontiére, pour ainsi dire opposée à la civilisation égyptienne figurée 
dans la partie supérieure : la partie éthiopienne est en effet déserte, dépeuplée 
de villes et d'étres humains, remplie de végétation et d'animaux bizarres. Parmi 
les curieux animaux qui décorent ce paysage, on reconnait par l'inscription 
de son nom une ôvoxévravpa à visage féminin, qui a été placée précisement 
sur la frontière entre l'Égypte et l'Éthiopie. En s'appuyant sur ces témoignages, 
on peut donc conclure que des croyances relatives à cette créature étaient 
vraisemblablement en circulation à l'époque hellénistique et qu'elles étaient 
connues de notre traducteur, mais de maniére imprécise, car l'onocentaure 
d'Élien et de la mosaique nilotique sont de genre féminin, alors que l'onocen- 
taure biblique est masculin®!. Cet hybride était caractérisé par un arrière-plan 
mythologique important, celui des centaures, figures grecques de la liminalité 


88 Ael., NA 17, 8. Voir Fraser 1972, p. 306, note 365. Pour une synthèse des sources anciennes 
sur l'onocentaure, voir Preisendanz 1939. 

89  Surtous ces aspects, voir l'étude exahustive de Trinquier 2000. 

oo Trinquier 2004, p. 46-53. 

91 Sur cette mosaique, voir Meyboom 1995, p. 20-22, 43-50, 111-114, Trinquier 2004. Sur la 
correspondance entre la scéne de la mosaique et le témoignage d'Elien, voir Schettino 
2005, p. 288-289. Voir également Aitken 2014, p. 77-79. 
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et du renversement??, tout en étant en méme temps un animal du scénario 
ethnographique égyptien. En méme temps en contexte alexandrin il était 
« bon à penser » l'altérité et l'exotisme, comme le démontre le fait que dans la 
mosaique il est un marqueur des frontiéres éthiopiennes. Son nom contenait 
de plus une référence à l'âne, en l'occurrence certainement l'âne sauvage, au vu 
de sa localisation dans les steppes et les déserts. Or, lâne sauvage, ou onagre, 
est représenté dans les sources à la fois bibliques et classiques comme fier et 
inapprivoisable, voire incontrólable. Il fait, en outre, partie des animaux qui 
peuvent apparaitre dans les ruines, comme nous l'avons vu dans le passage d'Is 
32,14, et il est déjà nommé en ce sens dans les traditions proche-orientales plus 
anciennes (par exemple dans l'inscription d'Assurbanipal). L'onocentaure rem- 
plit, donc, toutes les conditions pour rentrer dans le catalogue des habitants 
des ruines dont l'auteur avait compris le potentiel « para-naturel », méme s'il 
n'arrivait plus à identifier avec précision certains référents tels que Lilith ou les 
'iyyim. À cet égard, puisque le terme traduit deux fois 'iyyim (en Is 13,22 ; 34,14), 
l'on pourrait méme envisager l'hypothése, comme certains commentateurs le 
suggerent, quà l'origine de ce choix le traducteur ait opéré une identification 
avec un quadrupéde des landes isolées, tel que, par exemple, le chacal, auquel 
il aurait donné une touche « égyptianisante » et qu'il aurait ensuite élargi à 
d'autres passages du texte”, 

La présence de l'onocentaure parmi les animaux des ruines nous offre une 
clé fondamentale pour interpréter les changements qui ont eu lieu dans la 
représentation des animaux des ruines de la Lxx d'Isaie, notamment si on les 
considére en relation avec leur contexte de référence, c'est-à-dire la culture 
grecque de l'Égypte hellénisée, que le traducteur d'Isaie semble bien connaître. 
Dans l'ensemble des passages décrivant les habitants des ruines, les sirénes, 
les démons et les onocentaures, bien que relevant d'un arriére-plan mytholo- 
gique, sont soumis à un processus de naturalisation progressive qui les amène 
à coexister avec les bétes sauvages, les hérissons, les ibis, les cerfs, et d'autres 
animaux de ce type, sans que leur inclusion dans ces catalogues ne semble 
soulever de problémes particuliers. De plus, dans la version grecque d'Isaie, 
et notamment en Is 34, l'aspect démoniaque des habitants des ruines est 
intégré à un paysage qui est présenté comme définitivement pacifié ou paci- 
fique. Cette impression est corroborée par la mention des cerfs vers la fin de 


92 Voir, à ce sujet, entre autres, Bremmer 2012 et bibliographie relative. 

93 On pourrait également se demander si le choix du préfixe ono-, au lieu d’ hippo-, plus 
commun, ne constitue pas une référence voilée à Seth, dieu égyptien du chaos et des 
steppes, à la téte d’äne ou de canide. Sur l'animal séthien, voir récemment Mathieu 20n. 
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la péricope, au lieu des vautours originaux en Is 34,15b, qui se rencontrent en 
toute tranquillité : 


TM :« Là encore, se rassembleront des vautours (dayyót), chaque femelle 
avec son compagnon ». 

LXX : « Là-bas des biches (ZAagoı) se sont rencontrées, et elles ont regardé 
l'une le visage de l'autre ». 


Le remplacement des vautours par des biches est à inscrire à l'intérieur d'un 
changement plus profond par rapport à l'hébreu dans la traduction des ver- 
sets 15-17, où le territoire n'est plus laissé sous la possession des habitants des 
ruines, mais sera restitué aux hommes (Is 13,17b Lxx: «Ils seront votre héri- 
tage pour l'éternité »). Ce changement s'explique par une exégése qui concerne 
l'oracle dans son entier. Comme je l'ai démontré ailleurs, dans la Lxx d'Is 34,8- 
17 le jugement divin est exercé non sur Édom, comme c'est le cas en hébreu, 
mais sur Sion, qui ne fait donc pas l'objet d'une condamnation définitive ; le 
texte grec prépare ainsi le passage vers le rassemblement à Sion qui est décrit 
en Is 359^. 

D'un point de vue plus général, la coexistence d'animaux et de créatures de 
différents genres et espéces représentée dans la Lxx d'Isaie, et surtout en Is 34, 
s'inscrit parfaitement dans l'horizon culturel hellénistique. Le monde hellénis- 
tique représente en effet un univers dont les frontières s'élargissent progressi- 
vement et dont les écyatiai, les périphéries, font de plus en plus l'objet d'une 
vraie connaissance et suscitent un intérét continuellement renouvelé, notam- 
ment à cause de tous les étres merveilleux qu'elles sont censées générer. Par 
conséquent, les frontiéres du savoir naturel et zoologique deviennent, surtout 
dans l'hellénisme tardif, moins rigides, au point d'inclure des cas qui, jusqu'à 
Aristote, auraient été trés problématiques sinon franchement impossibles 
à intégrer, comme les hybrides du mythe. Ce n'est pas un hasard si, au tour- 
nant de l'ére, on observe une production intense de catalogues et de recueils 
de merveilles et de paradoxographies. Pline l'Ancien, par exemple, bien qu'il 
se présente comme héritier d'Aristote (c'est-à-dire qu'il se situe lui-méme du 
cóté de la science) affirme dans son Histoire Naturelle avoir vu de ses yeux 
toute une série d'étres extraordinaires parmi lesquels figurent des Tritons, 
des Néréides, des hommes marins (mi-hommes mi-poissons) et notamment 


94 Voir notamment le texte grec d'Is 34,8: « Car c'est le jour du jugement du Seigneur, une 
année de rétribution, de jugement de Sion ». Pour une analyse compléte de la relocalisa- 
tion de l'oracle d'Édom à Jérusalem dans la Lxx d'Is 34, voir Angelini 2016. 
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un hippocentaure amené d'Égypte à la cour de l'empereur Claude, conservé 
dans le miel$5, Élien utilise notamment la description de l'onocentaure comme 
preuve définitive de l'existence des centaures, dont la vraisemblance avait fait 
l'objet d'un long débat: «Il existe un animal qu'on appelle ôvoxévravpa, et 
quiconque l'a vu ne saurait douter que la race des centaures a existé et que les 
artistes n'ont pas falsifié la nature, mais que le temps a produit ces animaux en 
combinant des corps dissemblables pour en faire un seul »°®. 

Cette orientation épistémologique a, entre autres, des conséquences qui 
touchent à la notion méme du démoniaque, notion qui se trouve dans une 
certaine mesure privée de son caractère menaçant et de son lien original avec 
la sphére du divin, pour se rapprocher de celle du merveilleux et du prodi- 
gieux au sens large. À cet égard, on constate dans la littérature de l'époque 
hellénistique la mise en place de deux tendances distinctes. D'un côté, se deve- 
loppe dans la philosophie un savoir anthropologique et cosmologique sur les 
démons qui leur assigne un espace d'habitation, des attitudes comportemen- 
tales et des compétences spécifiques?", les classifiant, ainsi, à l'intérieur de la 
taxinomie du monde naturel. De l'autre cóté, dans la langue courante, l'adjec- 
tif 3otuóvtoc devient un simple synonyme de « prodigieux », « merveilleux », 
« qui suscite la stupeur » ; il est, entre autres, employé avec cette nuance dans 
l'oeuvre de Claude Élien?8, Les animaux, les monstres et les démons du passé 
mythologique deviennent ainsi les mirabilia du présent ethnographique des 
régions inconnues et périphériques du monde. La représentation des habi- 
tants des ruines de la Lxx d'Isaie, qui correspondent dans la logique du texte 
biblique à une sorte d'écyoci&, doit donc être pleinement comprise et éclaircie 
ala lumiére de ce nouveau contexte culturel, contexte dans lequel l'Alexandrie 
lagide jouait d'ailleurs un róle de premier rang. À ce propos, et de maniére plus 
générale, je souhaite attirer l'attention non seulement sur l'importance de la 
prise en compte du contexte hellénistique pour la compréhension du travail 
des traducteurs, démarche sur laquelle la recherche récente a, certes, raison 
d'insister, mais également sur un aspect qui demeure jusqu'à présent moins 
reconnu, à savoir la valeur de la Lxx pour la reconstruction dudit contexte. La 
LXX représente à ce titre un dossier remarquable dans la mesure op il est consi- 
dérablement ancien, car il précéde les descriptions des auteurs les plus étudiés 
pour la reconstruction des paradigmes épistémologiques hellénistiques tels 


95 Plin, NH 7, 35. Sur le cadre épistémologique des auteurs de l'hellénisme tardif, voir les 
études fondamentales de Romano 1998 et Li Causi 2003. 

96 Ael., NA 17,9 (trad. Zucker, Paris, Les Belles Lettres, 2002). 

97 Voir p. 66-67. 

98 Ael., NA 17,9. 
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que Diodore de Sicile, Strabon, Pline, Élien et autres. Alors que le théme des 
mirabilia a reçu l'attention de plusieurs spécialistes de l'ethnographie hellénis- 
tique, la contribution de la LXX à la compréhension et au développement d'un 
tel paradigme a été jusqu'à présent négligée. Elle mérite en revanche d'étre été 
relevée et exploitée. Bien que la recherche menée dans ces pages se soit foca- 
lisée surtout sur le corpus prophétique et notamment sur la Lxx d’Isaie, il y 
a des bonnes raisons d'envisager que d'autres corpus, tels que par exemple le 
Pentateuque, le livre de Job, de Proverbes et d'autres encore, représentent en ce 
sens un domaine de recherche fécond, qui reste encore à explorer. 

En conclusion, plusieurs éléments ressortent de ce parcours parmi les habi- 
tants des ruines dans la Lxx. Concernant les techniques de traduction, l'ana- 
lyse des versions grecques a mis en évidence un manque de correspondance 
et de systématisme dans le choix des noms employés. Cette donnée serait plu- 
tót à attribuer à l'attitude spécifique de la traduction de la Septante d'Isaie ; 
néanmoins, étant donné qu'on la repére en partie dans la Lxx de Sophonie et 
de Jérémie, elle reléverait également de la nature composite de ce bestiaire, à 
l'intérieur duquel il apparaît difficile pour les traducteurs de détecter des indi- 
vidualités précises. À propos de la fonction générale de l'espace des ruines, et 
au vu de la relocalisation de l'oracle d'Is 34 d'Édom à Sion, on peut, en outre, 
constater qu'il n'y a plus d'écart significatif entre la ruine annoncée aux nations 
et celle qui atteindra Israël : le paysage est exactement le méme à Babylone et à 
Jérusalem, méme si le destin final des deux villes demeure différent. 

En ce qui concerne les isotopies du texte hébreu, on reléve qu'elles ont 
toutes été bien préservées par les traducteurs : la dimension sonore du paysage 
des ruines, le rapport des habitants des ruines à la mort, ainsi que la nature 
heterogene et ouverte du bestiaire sont bien présents dans le texte grec. Quant 
à l'hétérogénéité du bestiaire, deux phénoménes sont à mettre en évidence. 
Premiérement (1), le caractére démoniaque qui demeurait implicite dans 
le texte source fait l'objet d'une interprétation qui le rend clair et explicite, 
comme le démontre l'emploi du substantif daınövıa, introduit pour traduire 
différents noms hébreux. De ce point de vue, la Septante garde une forte conti- 
nuité avec les traditions orientales qui prévoyaient toujours des démons parmi 
les habitants des ruines, tout en se plagant à l'origine d'une nouvelle tradi- 
tion exégétique qui reliera plus étroitement entre eux les Lilithes, les sirénes 
et les onocentaures. Ce rapport dynamique entre la Lxx et des traditions 
proche-orientales anciennes n'a pas été, me paraît-il, mis en valeur jusque-là : 
il s'agit néanmoins d'un aspect important du point de vue historico-religieux, 
sur lequel je réfléchirai à nouveau dans les conclusions de mon enquéte. 

La tendance exégétique qui explicite le potentiel démoniaque de la Bible 
hébraique est propre surtout à la Lxx d'Isaie; elle est néanmoins en accord 
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avec d'autres développements de l'époque du Second Temple, tels qu'ils sont 
attestés par exemple à Qumrán. J'ai déjà évoqué les « Chants du Sage », des 
compositions destinées à chasser les mauvais esprits qui ont dû, probablement, 
être écrites par un sage de la communauté, nommé le « Maëkil » et qui ont été 
conservées sur deux rouleaux, respectivement 4Q510 et 4Q5n. Le premier frag- 
ment de 4Q510 (le mieux préservé parmi les deux manuscrits) établit la liste 
d'une série de créatures qui sont à exorciser, dans la séquence suivante?? : 


5n]a3» Tna inanon mn wawn Yawn ug 
[...] ons mi ox Tv evan mmm dan op onm 55 
nra nmn myn5 ona yna Dynan 


Et moi, je suis un sage, qui proclame la majesté de Sa splendeur, pour 
effrayer et ter[rifier] 

tous les esprits d'anges de corruption et les esprits des bátards : démon, 
hurleurs, Lilith, hiboux (ohîm) et [...] 

ceux qui frappent à l'improviste pour l'égarement de l'esprit 
d'intelligence. 


Mémesiletexte esten partie mutilé, Eibert Tigchelaar, Noam Mizrahi et Hector 
Patmore!?? ont récemment montré que ce passage contient vraisemblable- 
ment une série de créatures trés similaire à celle qui apparait dans les passages 
d'Is 34,14 et 13,2. Nous avons, donc, ici affaire à un phenomene parallele de 
démonisation explicite des habitants des ruines que l'on peut comparer avec 
la Lxx d'Isaie. Alors que, dans le cas du Chant du Mashkil, cette démonisation 
est réalisée en ayant recours à des notions proprement qumrániennes, comme, 
par exemple, celle des « esprits des bátards » et des « anges de corruptions », le 
traducteur d'Isaie réinterpréte les habitants des ruines selon des catégories qui 
sont plus proches du monde grec et notamment gréco-égyptien. 
Deuxiémement (2), la transposition de l'imaginaire hébreu en catégories 
grecques, ou plus précisément hellénistiques (comme le montre par exemple 
le choix de l'onocentaure, marqueur de l'Égypte hellénisée), est filtrée par le 
nouveau paradigme épistémologique des mirabilia et des £oxarıal par lequel 


99  4Q510 fr. 1, 1.4-6 (trad. Baillet 1982, DJD 7, p. 216, modifiée en suivant les remarques de 
Tigchelaar 2018; Mizrahi et Patmore 2019). 

100 Tigchelaar 2018, p. 128, note 13; Mizrahi et Patmore 2019. Ces chercheurs ont démon- 
tré que les formes $d et ‘ym, séparées par un espace dans le fragment, ne sont pas à lire 
comme un pluriel irrégulier de $ed, comme le proposait Baillet (1982), mais sont effective- 
ment deux noms distincts : sed, « démon », et wm étant une forme équivalente des 'iyyím 
bibliques. 
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le traducteur grec a été influencé. Cela implique, dans la perspective du tra- 
ducteur et de l'auditeur de l'époque, un certain degré de naturalisation du scé- 
nario, naturalisation qui porte également sur le domaine du daınöviov. Cette 
dimension est particuliérement évidente dans le texte grec d'Isaie en raison, 
non seulement, de la nature littéraire de cette traduction, mais aussi caril s'agit 
du texte qui présentait le caractére démoniaque le plus marqué déjà dans le 
texte de départ parmi ceux qui composent le dossier des habitants des ruines. 
Par conséquent, il me parait possible de conclure que, dans le contexte des 
habitants des ruines de la Lxx, les démons dégagent une double isotopie: 
en tant qu'apparitions spectrales et en combinaison avec les sirenes, ils sont 
liés au domaine de la mort et au registre funébre ; en méme temps, et tant 
qu'appartenant à l'horizon naturaliste des éoyatiat, ils renvoient aux merveilles 
propres aux espaces périphériques et fantastiques. Ces deux aspects de la 
représentation du démoniaque ne doivent pas nécessairement étre compris 
comme étant en contradiction entre eux : ils sont plutót témoins de la richesse 
de cette notion, ainsi que de la capacité des traducteurs grecs à l'exploiter en 
fonction de leur contexte. 


CHAPITRE 6 


Les dieux des autres : entre « démons » et « idoles a 


Il est maintenant temps d'explorer un troisiéme domaine d'usage de la caté- 
gorie du démoniaque spécifique à la Bible hébraique et à la Septante: celui 
de la définition des divinités etrangeres. Méme s'il n'y a souvent aucune dif- 
férence significative entre la désignation des dieux des autres peuples (Ælîm/ 
Deal) et celle de Yhwh (’el/deös), dans un nombre important de cas l'expression 
« démons » est utilisée de maniére dérogatoire pour indiquer les dieux étran- 
gers, notamment lorsqu'ils sont présentés en opposition ouverte au dieu d'Is- 
raél. De nombreuses raisons invitent à analyser cette thématique en détail. Tout 
d'abord, c'est dans ce contexte qu'apparait une des attestations du mot sedim 
dans la Bible hébraïque, et il s'agit de sa seule occurrence dans le Pentateuque!. 
C'est ici une occasion précieuse d'atteindre un niveau émique dans l'analyse, 
puisque nous avons accés à une réflexion menée par les anciens eux-mémes 
sur leurs propres catégories religieuses. En second lieu, l'importance du róle 
joué par la LXX dans la construction « démonologique » des autres dieux est 
indéniable. Non seulement elle a prolongé une représentation qui était propre 
à la Bible hébraïque en plusieurs contextes, comme par exemple dans le livre 
des Odes et celui de Baruch, mais elle a également constitué l'arriére-plan sur 
lequel s'est appuyée la représentation des dieux des autres comme démons. 
Cette représentation est mise en avant par le Nouveau Testament, notamment 
dans un fameux passage de Paul qui associe l'idolátrie avec la table préparée 
pour les démons (1 Co 10,20-21)?. Effectivement, et comme nous le verrons 
en détail par la suite, nous devons davantage aux traducteurs grecs pour ce 
qui est du développement d'un lien entre la notion de démon et celle d'idole. 
Enfin, la démonisation des dieux étrangers est un phénoméne qui n'est pas 
complétement absent des cultures environnantes, notamment de la culture 
grecque qui nous intéresse tout particuliérement ici : le sujet stimule donc une 
démarche comparatiste ainsi qu'une interrogation sur les spécificités du phé- 
nomene biblique. 

Comme je l'ai déjà dit, le texte le plus important du corpus est représenté 
par un passage de Deut 32. Ce chapitre, connu également comme « Chant de 
Moise » (Deut 32,1-43), contient l'un des deux discours prononcés par Moise 
à la veille de sa mort, aprés avoir mis par écrit la Loi (Deut 31) et avant que 


1 Voirsupra, p. 80. 
2 Mais voir également Act 1718 ; 1 Tim 4,1; Ap 9,20. 
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son peuple, guidé par Josué, ne traverse le Jourdain pour entrer dans la terre 
de Canaan (Deut 32,48-52)?. Du point de vue narratif, ce texte occupe une 
place cruciale à l'intérieur du Deutéronome, mais également à l'intérieur 
du Pentateuque dans son ensemble. Par ses paroles, Moise résume l'histoire 
d'Israél en remontant à ses origines mythiques, tout en annongant son des- 
tin futur. Le discours est centré sur le contraste entre, d'une part, la fidélité et 
la générosité de Yhwh et, d'autre part, l'infidélité du peuple qui se manifeste 
d'abord et avant tout dans l'adoration des autres dieux, et qui a pour consé- 
quence le déchainement de la colére du dieu patron. Ces divinités, décrites 
comme « nouvelles » et « récentes », sont appelées sedim en hébreu et daınövia 
en grec*: 


pma He 
Ty» nnnm 

now Rd nob qnam 17 
DWT sb DON 

i8 npa wwa 
DININ omyv RY 


16 Us l'ont rendu jaloux par des cultes 
étrangers, 

par des abominations ils l'ont 
provoqué (k's) 


16 napwéuvdy ue én’ dMNorplorg, 

ev BoeAbypacw adrév tkenixpaváv pe 
17 £&0caty So uouloc xai où JE, 

Beoûç ole ox Aöcıcav- 

xattvol TPOTPATOL LACI, 

ods oùx yj9etcotv ol TATEPES ATV. 


16 Ils me provoquèrent par des cultes 
étrangers, 

dans leurs abominations ils me 
remplirent d'amertume. 


17 Ils ont sacrifié aux démons 17 Ils firent des sacrifices à des 


(Sedím), qui ne sont pas Dieu démons et non à Dieu, 
(lo’éloah), 


divinités qu'ils ne connaissaient pas, 


à des dieux, qu'ils n'avaient pas 
connus, 

nouvelles, elles sont arrivées des (dieux) nouveaux, récents sont 
récemment, arrivés, 
leurs péres ne les craignaient pas. que leurs péres ne connaissaient pas. 
Ces deux versets sont reproduits fidélement en grec dans la deuxiéme des Odes 
ou l'intégralité du chant est attribué au roi Salomon (Odes 2,16—17). De plus, le 
verset 37 du Psaume 106 (= 105,37 LXX), un autre résumé poétique de l'histoire 
d'Israël, dépend visiblement de ce passage et nous verrons qu'il y introduit des 


nouveautés significatives. Enfin, le méme motif est repris presque mot à mot 


3 Ledeuxiéme discours est constitué par les bénédictions du chapitre 33. 
4 Deut 32,16-17. 


186 CHAPITRE 6 


dans le chapitre 4 du livre de Baruch oü il est recontextualisé à l'intérieur d'un 
éloge à la sagesse?. 

Le dossier des « dieux des autres » est, en outre, complété par deux pas- 
sages du chapitre 65 du livre d'Isaie (versets 3 et 1): méme en l'absence d'une 
relation de dépendance littéraire directe à l'égard de Deut 32, ces deux versets 
contiennent des références polémiques aux dieux étrangers pour lesquels on 
brûle de l'encens et on prépare une table, et qui sont encore appelés « démons » 
dans le texte grec. Mais avant d'analyser la fonction des démons dans les textes 
grecs qui composent ce corpus, il faut commencer par clarifier le statut des 
šēdím dans le Chant de Moise. 


1 Formes et représentations du divin en Deutéronome 32 


La compréhension de la référence aux démons en Deut 32,17 ne peut pas étre 
séparée de la contextualisation historique plus générale du chant, qui est de 
ce point de vue l'un des textes les plus débattus de toute la Bible hébraique. 
Le probléme a deux volets. Un premier volet concerne la datation du texte 
considéré par la grande majorité des chercheurs comme une unité littéraire 
au moins pour les versets 1-43. En effet, dés le x1x* siècle jusqu'à récemment, 
le spectre des datations proposées s'étend de la fin du deuxiéme millénaire 
avant notre ére au début de l'époque hellénistique et comprend plusieurs 
solutions intermediaires®. L'incertitude est due, d'un côté, à l'absence de réfé- 
rences historiques précises à l'intérieur du chant, qui présente néanmoins une 
série de paralléles avec la littérature prophétique, et, de l'autre cóté, à la diffi- 
culté de catégorisation du poéme à l'intérieur d'un genre littéraire défini. Les 
arguments pour une datation haute s'appuient davantage sur l'évaluation des 
références intertextuelles ainsi que sur des remarques de nature linguistique : 
deux critéres qui sont problématiques du point de vue méthodologique". En 
revanche, plusieurs chercheurs ont observé des paralléles importants avec 


5 Bar 4,7: napw&bvare yap tov momoavra duds Bbcavres Satpoviots xoi où Dei (« vous avez provo- 
qué celui qui vous a créés en sacrifiant à des démons et non à Dieu »). 

6 Une datation au x1* siècle av. n. è. a été proposée, entre autres, par Cassuto 1973 (première 
publication 1938) ; Eissfeldt 1958; Albright 1959 ; Mendenhall 1975 ; Moor 1990; Tigay 1996, 
p. 511-512. E. Wright 1962 défend l'idée d'une datation plus tardive, mais néanmoins préexi- 
lique; Tournay 1960 et Carrillo Alday 1970 situent la composition pendant l'exil. Pour une 
datation à l'époque postexilique, voir par exemple Meyer 1961; M. Smith 2010 ; E. Otto 2017. 
Pourun état dela question détaillé et accompagné d'une bibliographie compléte, voir récem- 
ment E. Otto 2017, p. 2157—2162 (et p. 2131-2143 pour les références bibliographiques). 

7 Entre autres, Albright 1959; Kim 2004; Bergey 2003; Gile 201; voir également Thiessen 
2004; Leuchter 2007. Pour l'impossibilité d'une évaluation chronologique basée sur des élé- 
ments linguistiques, voir l'analyse de Sanders 1996. 
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la littérature prophétique plus tardive (notamment le deuxiéme et troisiéme 
Isaie), avec les textes sapientiaux ainsi qu'avec des textes apocalyptiques. Une 
datation du texte à l'époque postexilique, au moins dans sa forme finale, est 
donc à considérer comme plus probable, notamment au vu de la fonction de 
ce chapitre comme charniére entre la Torah et le reste des traditions littéraires 
qui composent la Bible hébraique$. 

Le deuxiéme volet, qui demeure également trés discuté, est celui de l'ori- 
gine du texte, qui semble differer de celle du reste du Deutéronome. D’apres 
plusieurs auteurs, nous aurions ici affaire à un poéme, à l'origine, indépendant 
qui aurait, ensuite, été ajouté au rouleau du Deutéronome?. À cet égard, il faut 
remarquer que méme les chercheurs qui défendent une datation relativement 
tardive de Deut 32 estiment souvent qu'il contient des traces d'une mythologie 
trés ancienne, interprétée comme le « reste » d'un arrière-plan polythéiste. 
Parmi les composants d'un tel arriére-plan est souvent indiquée la mention 
de Deber et Resheph aux versets 22-24a, que j'ai déjà discuté au chapitre 4. 
Le mythe de la répartition du monde et de ses habitants opérée par le dieu 
'Elyón qui est évoqué aux versets 8-9 est d'habitude considéré comme faisant 
partie de cet héritage mythologique ancien : nous reviendrons sur ce point. 
L'hypothèse d'une origine séparée du Chant de Moïse a, cependant, été mise 
en question par d'autres études récentes qui défendent l'idée que le cha- 
pitre 32 aurait plutôt été composé expressément pour son contexte". En outre, 
le fait que le texte circulait à Qumrán sur un rouleau séparé, comme l'atteste 
4QDeut@!2, ne doit pas nécessairement être un argument probant pour une 
origine indépendante. L'usage liturgique du poéme, confirmé par plusieurs 
passages rabbiniques, peut bien correspondre à un développement secondaire 
des fonctions du texte ; il faut, en outre, observer que des versets du chapitre 32 
étaient également recopiés sous d'autres formes à Qumrán, par exemple com- 
binés avec des extraits d'autres chapitres du Deutéronome (4QDeuti)5 ou 
d'autres livres du Pentateuque (40Deutk)!*. N'étant pas en mesure de résoudre 
le probléme, qui mériterait une discussion séparée, je me contenterai de deux 
remarques générales à propos des rapports entre le Chant de Moise et le 
reste du Deutéronome. La première concerne le contenu: en dépit de toutes 


8 Voir, à cet égard, l'analyse convaincante de E. Otto 2009 ; id. 2017, p. 2164-2173. Pour une 
datation à l'époque perse, voir également Meyer 1961. 

9 Par exemple Eissfeldt 1958 ; Tigay 1996 ; Sanders 1996. 

10 Voir, notamment, M. Weippert 1990 ; M. Smith 2010, p. 195-212. 

11 Gosse 1995; E. Otto 2009, 2017. 

12 =4Q44 (Skehan et Ulrich dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, p. 137-142), voir p. 138. 

13 = 4037 (Duncan dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, p. 75-92), contenait probablement 
Deut 32,1-9. 

14  -4Q38 (Duncan dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, p. 93-98), contient Deut 3217-18. 
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ses spécificités, le discours mené par Moise en Deut 32 reste centré sur deux 
thèmes qui sont pleinement et fondamentalement « deutéronomiques », à 
savoir celui de l'élection d'Israél par Yhwh et celui du rapport de Yhwh avec 
les autres dieux. La deuxiéme remarque est d'ordre méthodologique et invite 
à exercer la plus grande prudence envers tout paradigme qui appelle en 
cause des « survivances ». Comme je l'ai déjà souligné dans l'introduction, ces 
modeles présupposent généralement une opposition rigide et historiquement 
non vérifiée entre polythéisme et monothéisme, menant par conséquent à un 
mauvais usage de ces deux catégories religieuses qui - il faut le rappeler - sont 
modernes et non anciennes!5, 

À ce propos, je me propose d'aborder la question des éléments mytholo- 
giques du poéme par une approche différente qui n'est pas focalisée sur l'op- 
position entre monothéisme et polythéisme. En mettant l'accent sur le róle 
attribué aux démons dans ce chant, je me concentrerai davantage sur deux 
aspects qui, jusqu'à présent et la plupart du temps, ont été traités séparément. 
Dans les pages qui suivent, j'essayerai de mettre en relation la vénération des 
sedím, dont le culte est condamné aux versets 16-17, avec le mythe de l'élection 
d'Israël, qui est thématisée aux versets 8-9 ainsi qu'à la fin du poème au ver- 
set 43. L'étude de ces passages souléve deux questions fondamentales. La pre- 
miere concerne la relation entre le dieu 'Elyón et le dieu Yhwh dans les versets 
8-9. D'aprés plusieurs chercheurs, ces versets attesteraient un état ancien de 
la religion d'Israël où 'Elyón, littéralement « le tres-haut », ne serait pas encore 
devenu une épithéte de Yhwh, comme dans la plupart de la Bible hébraique, 
mais serait à considérer comme le nom d'une divinité distincte. Une telle dis- 
tinction souléve néanmoins le probléme du rapport entre cette représentation 
et celle du verset 43 où Yhwh apparait comme la divinité suprême qui gou- 
verne l'univers. La deuxiéme question concerne le rapport entre Yhwh, sa cour 
céleste des « fils divins » représentée dans les versets 8-9 et 43, et les puissances 
mentionnées aux versets 16-21, qualifiées, comme nous venons de le voir, 
comme des « démons » et des nouveaux dieux. Comment peut-on interpré- 
ter ces deux représentations de maniére cohérente et intégrée ? Et, lorsqu'on 
arrive à articuler entre eux ces deux scénarios divins, quelles sont les conclu- 
sions à en tirer pour l'interprétation plus générale de Deut 32 ? 


11 Yhwh, 'Elyón et l'élection d’Israel 

Pour répondre à ces questions il faut d'abord rigoureusement examiner nos 
textes, notamment en faisant un détour sur le mythe des origines qui est raconté 
par Moïse au début du poème. Moïse commence son discours en invoquant le 
ciel et la terre comme témoins de ses dernières paroles, qui descendent du 


15 Voir, à ce sujet, en outre, les remarques importantes de Schmid 2006. 
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ciel et sont destinées à servir d'enseignement universel (versets 1-3). Ensuite, 
il exhorte les Israélites à se souvenir de leur passé à partir du début de leurs 
origines (versets 6—7). La narration des origines d'Israél ne correspond pas au 
récit de l'Exode, comme l'on pourrait s'y attendre. En revanche, elle a lieu dans 
la cour céleste (versets 8-9) au moment où la divinité décide de partager le 
genre humain selon le nombre des êtres divins et choisit de garder Israël sous 
son contróle direct. Pour la reconstruction du texte originel du verset 8, les 
témoignages de la Lxx et des manuscrits de Qumrán sont fondamentaux!f, 
comme le montre le tableau 4: 


TABLEAU 4 Deutéronome 32,8 


TM 4QDeuti LXX 


c 


Du map np DDR 128 8 ote deuepılev ó Dhoroc ðv, 
DIN ^ 1720712 ws ÖLeomeipev viods Aday, 
ony no3 av Éotnoev öpıa £0vÀv 
Sanwa 35005 Kate Kpıdudv &yyéwv Dec, [848 
inp mi pon 3? diay 0600] 
anna ban apy 9 xal èyevýðy ueplc xupiou Ands 
avtod Ioocop, 
gxoivicpa xAnpovouias adtod 


Iopanà. 
8 Quand le Très-Haut a 8 les fils 8 Quand le trés haut a partagé les 
donné en héritage les divins peuples, lorsqu'il a distribué les 


peuples, fils d'Adam 


Quand il a séparé les étres 
humains (litt. « les fils 
d'Adam ») 

Il a établi les limites des 
peuples selon le nombre 
des fils d'Israél, 

? Vraiment la portion de 
Yhwh est son peuple, 
Jacob son héritage. 


il a établi les limites des peuples 
selon le nombre des anges des 
dieux/des fils de dieu, 

? etla part du Seigneur fut son 
peuple Jacob, 

La portion de son héritage, Israél. 


16 _ Pour le texte grec l'édition de référence est celle de Wevers 1977 ; les fragments de Qumran 
sont cités d’après l'édition de Julie Duncan (dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, col. X11, l. 14, 


p. 90). 
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Alors que nous lisons, dans le TM”, que les bané adam, les « fils d'Adam», 
sont distribués selon le nombre des bané yisrael, « des fils d'Israël », les manus- 
crits de la Lxx ont les termes dyy&Awv 0200 (B et les onciaux) ou div 0200 selon 
le Papyrus Fouad!®. Deux manuscrits qumrániens utilisent bny 7 (suivi par un 
espace où nous n'arrivons plus à reconstruire le texte) et bny "hwhym et confir- 
ment ainsi que la traduction grecque reflète la version originale de l'hébreu??. 
Bané ‘lim ou bané élohim sont deux expressions équivalentes pour désigner 
les membres de la cour céleste dans plusieurs passages bibliques de la Genése, 
des Psaumes et du livre de Job??. Dans tous ces passages, la Lxx lit Gel 0200 
ou &yyehot, « fils de dieu» ou «anges », ce qui correspond à l'interprétation 
usuelle des bané élohim de la part des traducteurs grecs?!. Comme il a d'ailleurs 
été reconnu depuis longtemps, la version originale de l'hébreu devait donc cor- 
respondre à l'une des deux expressions attestées à Qumrán et dans le Papyrus 
Fouad, alors que la version du TM est le résultat d'une correction tardive, moti- 
vée par des soucis d'ordre théologique?? sur lesquels je reviendrai. 

La relation entre les versets 8 et 9 est, en revanche, moins claire. D’apres les 
chercheurs qui voient dans ce passage deux divinités distinctes?5, Elyön serait 
le nom du chef du panthéon (ou une épithéte du dieu El en tant que chef du 
panthéon) en charge du partage de l'univers parmi les autres agents divins. 
Cette situation reflèterait donc un stade de la religion d'Israël où Yhwh et 
El/'Elyón n'auraient pas encore été identifiés l'un à l'autre. Parmi les puissances 
divines Yhwh émergerait donc comme celui qui recoit en sort Israél: ceci 
correspondrait aux « restes » supposés d'une ancienne structure polythéiste 
dominé par le dieu El où Yhwh ne jouerait qu'un rôle subordonné. Ce serait ici 
une attestation assez exceptionnelle étant donné que, dans la grande majorité 
des cas dans la Bible hébraique, 'Elyón est utilisé comme épithéte de Yhwh, ou 
de El lorsque ce dernier est identifié à Yhwh?^, ou est utilisé dans des contextes 


17  LePentateuque samaritain, les Targums et la Vulgate suivent la version du TM. 

18 No. 848 dans l'édition de Wevers 1977. Cette version se trouve également dans une minus- 
cule (106°) ainsi que dans le mss 85 du texte d'Aquila (Field 1964, p. 320, note 12): elle est 
préférée par Wevers (contra Rahlfs qui choisit &yyedoı). 

19 Skehan 1954; Ulrich (dans Ulrich et al. 1995, DJD 14, fr. 34, p. 80-90). 

20 Par exemple en Gen 6,2 et 4; Ps 82, Job 1-2 et Job 38. 

21 Voir Dogniez dans Dogniez et Scopello 2006, p. 180-183, et infra, $ 81.1. 

22 ` Voir Barthélemy 1978, p. 101-110; Himbaza 2002. 

23 Voir entreautres, Zobel 2001; Weippert 1990 ; Sanders 1996 ; Wyatt 2007 ; White 2014. 

24 Pour l'identification entre Yhwh et El à un stade ancien de la religion d'Israël, voir 
M. Smith 2001, p. 135-145. Sur la possibilité d'un culte rendu à Yhwh comme El 'Elyón à 
Shilo à l'époque monarchique, voir Seow 1989, p. 41-54. 
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où la référence à Yhwh est évidente méme en l'absence du tétragramme?5. Or, 
cette interprétation, qui a connu un large succes, se heurte à quelques diffi- 
cultes syntaxiques et, comme l'a bien montré Konrad Schmid?f, elle n'est pas 
non plus la plus convaincante qui soit. En effet, une lecture attentive du pas- 
sage suggère que Yhwh et ‘Elyôn sont à identifier comme une seule divinité 
et que 'Elyón doit étre compris comme une épithéte de Yhwh. Alors que le 
verset 8 décrit l'action divine en adoptant une perspective universaliste en 
qualifiant la divinité comme le dirigeant « suprême » ('elyón) de l'humanité 
(göyim), la mention du nom de Yhwh au verset 9 souligne son caractère de dieu 
«national » en mettant l'accent sur sa relation étroite avec Israël et son histoire 
(Jacob). La conjonction ki, qui relie les deux versets, a ici une fonction assévé- 
rative, à savoir qu'elle renforce l'affirmation du lien entre Yhwh et son peuple. 
Cela a du sens du point de vue syntaxique seulement si l'on comprend Yhwh 
et 'Elyón comme deux noms d'une seule puissance divine, qui désignent deux 
attributs ou champs d'actions différents de la méme divinité. D'autres observa- 
tions viennent renforcer la proposition de Schmid. La présence du terme héleq 
au verset 9, qui désigne Israél comme la « portion » de Yhwh, renforce la réci- 
procité du lien entre le peuple et sa divinité patronne, lien qui est considéré 
comme remontant au début de l'histoire universelle. La même racine apparait 
en Deut 449-20 et 29,25 (26) où Yhwh met en garde son peuple contre la ser- 
vitude envers d'autres dieux qu'il n'a pas « attribués » (halaq) à Israél mais à 
d'autres peuples, comme nous le lisons, par exemple, en Deut 4419-20: 


25 Voir, par exemple, Ps 9,3 et 107,11. Voir, sur ce sujet, Niehr 1990. Dans quelques passages 
l'identification entre El ‘Elyôn et Yhwh est douteuse, notamment en Gen 1418-22 et 
Num 24,16. En Gen 14, Melchisédech est décrit comme prétre de El 'Elyón et comme roi 
de Salem et bénit Abraham par le nom de El 'Elyón : dans ce cas l'insertion du nom Yhwh 
au verset 22 est d'habitude considérée comme une glose explicative. En Num 2446, il est 
question du devin Balaam qui est présenté comme « celui qui écoute les paroles de El, 
qui posséde la connaissance d"Elyón et qui voit les visions de Shadday ». Ce passage a 
été longtemps considéré comme l'une des références les plus anciennes au dieu 'Elyón. 
Toutefois, la recherche récente a remis en question ces deux consensus, en démontrant 
que dans les deux cas nous avons affaire à des compositions tardives. La référence à 
Melchisédech pourrait étre une insertion secondaire en Gen 14 (Pour une origine tar- 
dive de la narration concernant Melchisédech, voir, par exemple, Granered 2010, en part. 
p. 153-171). L'oracle de Balaam (Num 24,15-24) est, pour un nombre croissant de cher- 
cheurs, un texte remanié à plusieurs reprises et probablement ajouté au chapitre 24 à un 
stade oü l'association entre El et Yhwh était désormais bien établie. 

26 Schmid 2006. Une interprétation similaire avait déjà été proposée par Carrillo Alday 1970, 
P. 53-57, et Schenker 1997. Voir également M. Smith 2010, p. 203 sqq. 
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RAY 55 pa ns nn nsi nun nw MNT "rg Pry xn [m 19 

DAYI 535 ons pads mnm pon SUR ontapiond nnnm nnm DD 
Dnw 02 nnn 

nm ara noni ovo 1 nvna5 enn San an o3ns NUM mm np5 ons 20 


19 Ne lève pas tes yeux vers le ciel, (ne) regarde pas le soleil, la lune et les 
étoiles, toute l'armée des cieux, et ne te laisse pas entrainer à te proster- 
ner devant eux et à les servir. Car ils sont la part que Yhwh ton Dieu a 
donnée à tous les peuples qui sont partout sous le ciel. 

20 Mais vous, Yhwh vous a pris et il vous a fait sortir de cette fournaise 
à fondre le fer, de l'Égypte, pour que vous deveniez son peuple, son patri- 
moine, comme vous l'étes aujourd'hui. 


Il paraít, d'ailleurs, manifeste que le traducteur grec a pergu et gardé cette dia- 
lectique entre une perspective universelle et une perspective plus locale ou 
nationale : au verset 8, il utilise le verbe dianepilw, « séparer », « faire les por- 
tions », pour traduire le Hiphil de nhl, « donner en sorte », normalement tra- 
duit par xAnpovouéw, « donner en héritage », qui se réfère, d'habitude, à la terre 
d'Israël. En outre, il ajoute le nom «Israël » au verset gb pour rendre expli- 
cite l'équivalence entre Jacob et Israél, à l'instar d'autres cas similaires dans la 
LC, 

L'hypothèse qu'en Deut 32,8 Elyön soit à considérer comme une épithète de 
Yhwh peut également étre renforcée par le contexte plus large de ce passage 
qui comprend les versets 6-7. Ici Yhwh est présenté comme « pére » (abika), 
celui qui a établi (kwn) et créé (qnh): il a donc des traits qui le rapprochent 
de la fonction traditionnellement attribuée au dieu El dans les panthéons 
ouest-sémitiques. Mark Smith a souligné les paralléles étroits de vocabulaire 
entre ces versets et les descriptions du dieu El dans les textes ougaritiques?8. 
Or, si Yhwh est déjà présenté comme un dieu de type El aux versets 6—7, il serait 
néanmoins surprenant qu'il perde ces traits dans les versets suivant immédia- 
tement, qui sont logiquement liés à ce qui précède. 

En outre, l'idée d'une distinction entre 'Elyón et Yhwh aux versets 8-9 sou- 
lève un probléme de cohérence par rapport à la fin du poème, au verset 43, où 
Yhwh est clairement reconnu comme le chef incontesté du panthéon car tous 


27  Mepi, «part» apparait également au verset 9 pour traduire heleq ; voir, sur ces aspects, 
Dogniez dans Dogniez et Harl 1992, p. 325-326. 

28 Smith 2002, p. 32-40, qui cite KTU 1.3 V 35-36 ; 1.41 4-5 ; + KAI 129, l. 1. Pour l'association 
étroite de la racine qnA avec El en semitique, voir également Seow 1989, p. 19-22. 
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les autres dieux sont invités à se réjouir avec lui. Là encore, il faut tenir compte 
de la pluralité textuelle attestée par le TM, la Lxx et les manuscrits de la Mer 


Morte, résumée dans le tableau suivant (tableau 5): 


TABLEAU 5 Deutéronome 32,43 


TM 


4QDeut4 


LXX 


inp DAP 


mp PTY 07 ° 
7395 jv» npn 
WY INTR 350 


Acclamez, 
nations, son 
peuple, 

car il va venger 
le sang de ses 
serviteurs, il 
fera retomber la 
vengeance sur 
ses adversaire ; 
il purifiera ainsi 
sa terre, son 
peuple. 


my DD inn 
error S505 nnnvm 


mp 112 OTD 
7135 jv» npn 

nov» priwndi 
wy NAT 352» 


Acclamez, cieux, son 
peuple, 

Et prosternez-vous 
devant lui, tous les 
dieux, 

Car il vengera le sang 
de ses fils, 

Il fera tomber la 
vengeance sur ses 
adversaires 

Paiera de retour ceux 
qui le haissent, 

Et purifiera la terre de 
son peuple 


evppavOnte, odpavol, duc atta, 
xai NPOTKUVNTATWOTAV AUT TAVTES 
viol god: 

edppdvônte, Zu, ETA tod Anod 
advtod, 

Kal ÉVIOYUOUTUONV oot TOVTES 
&yyeXot 0200: 

Bn To aÎua cv viðv adtod 
Erdiären, 

xal exdvajoet xod dvtatodacet 
Som tots £xOpotc 

xal tots utcoOcty dvranmoöwcel, 
xai exxabauptet xúproç THY fjv TOO 
Aaod abtod. 


Réjouissez-vous, cieux, avec lui, 
Et prosternez-vous devant lui, 
vous tous fils de Dieu, 
Réjouissez-vous, peuples, avec 
son peuple, 

Et que tous les anges de Dieu 
soient forts avec lui, 

Car le sang de ses fils est vengé, 
Et il vengera et rendra justice 
contre ses ennemis, 

Il paiera de retour ceux qui le 
haissent, 

Et le Seigneur purifiera la terre de 
son peuple. 


a Col. 11, fr. 5 ii (Ulrich et al. 1995, DJD 14, p. 141-142). 
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La version du TM est la plus courte, la référence aux cieux et à la cour céleste 
en a disparu, et l'invitation est adressée aux nations (göyim) afin qu'elles se 
réjouissent avec le peuple d'Israël (ammö). Les problèmes de critique textuelle 
concernant ce verset ont été examinés en détail, entre autres, par Maurice 
Bogaert et par Arje van der Kooij?9. Alors qu'il y a un consensus sur le fait que 
la version la plus longue, à savoir celle de huit cöla attestée par la Lxx, ne peut 
pas refléter la forme originelle du texte, il apparait moins clair de savoir si cette 
derniére aurait consisté en quatre cóla (comme dans le TM), ou en 6 (comme 
en 4Q Deut‘) ; il est également difficile de savoir à quel stade de la transmission 
du texte les changements ont été introduits. La version pré-massorétique ori- 
ginelle ne peut vraisemblablement plus étre reconstruite en détail. Toutefois, 
nombre de raisons structurelles suggerent que celle-ci était de six ou de quatre 
cóla?? et qu'elle contenait encore dans les deux premiers cöla une référence 
aux cieux (Samayim) et aux êtres divins (ëlohim ou bané ëlohim), presents à 
la fois dans la Lxx et à Qumrán. Par conséquent, la forme massorétique du 
premier cólon du verset 43 paraít étre une correction allant dans la méme 
direction que celle du verset 8: les deux ont pour résultat la disparition de 
toute référence à la cour céleste et soulignent, en revanche, la relation entre 
Yhwh et Israél?!, Lorsque l'on considère la forme pré-massorétique du verset 
43, on remarque néanmoins qu'elle contenait un renvoi au début du chant car 
elle s'adresse aux cieux comme dans le verset 1. De plus, elle est articulée de 
manière cohérente avec le verset 8. La représentation des versets 8 et 43 où les 
populations sont distribuées sur la terre et assignées chacune à la tutelle d'une 
puissance divine trouve un paralléle relativement proche dans la « table des 
nations » décrite en Gen 10 oü la diffusion des fils de Noé est à l'origine des dif- 
férentes nations du monde. En dehors de Deut 32,8, l'association entre le verbe 
«séparer » (prd) et les «nations » (göyim) apparaît seulement en Gen 10,5 et 
3232. En revanche, le parallèle ougaritique qui est parfois évoqué pour démon- 
trer la nature « archaique » du mythe de Deut 32,8-9, à savoir la mention des 
soixante-dix fils de El et Athirat, n'a pas de véritable correspondant dans ce 


29 Bogaert 1985; Van der Kooij 1994; voir également Barthélemy 1978, p. 101-110 ; Himbaza 
2002. 

30 L'idée d'une version pré-massorétique à six cóla est la position dominante dans la 
recherche actuelle : pour une mise au point, voir MacDonald 2012, p. 92-93. 

31 Comme cela a déjà été observé, la correction massorétique aux versets 8 et 43 vise à créer 
un lien avec les soixante-dix fils deJacob nommés en Gen 46,27 et Ex 15, dontle nombre a 
été corrigé de soixante-quinze au chiffre symbolique de soixante-dix (voir Himbaza 2002, 
p. 540). 

32  Gen105:«à partir d'eux les régions des peuples furent réparties » ; 10,32 : « c'est à partir 
d'eux que les peuples furent répartis sur la terre ». 
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passage car, nulle part, il n'est explicitement fait mention dans les mythes 
ougaritiques d'une répartition du territoire parmi les fils du couple divin??. 
En outre, l'expression bané &lohím dans la Bible hébraïque ne doit pas néces- 
sairement étre comprise au sens généalogique car elle peut simplement indi- 
quer les membres d'un groupe ou d'une classe, à savoir, ici, celle des divinités 
admises à la cour céleste. 

Par rapport à Gen 10, il faut toutefois préciser que, bien que la table des 
nations implique l'idée d'un partage du territoire parmi les différents peuples 
du monde, cette idée ne semble pas soutenue par la méme perspective univer- 
saliste qui est manifeste en Deut 32,8-9 et 43: en ce sens, les passages du Chant 
de Moise ne disposent pas de véritables paralléles bibliques et ils ne semblent 
pas avoir de précédent dans la mythologie du Proche Orient ancien. Par contre, 
les représentations de Gen 10 et de Deut 32 sont combinées dans des traditions 
du Second Temple, comme, par exemple, dans le livre des Jubilés?*.Comme 
l'observe justement Mark Smith?5, l'idée d'une distribution de « gouverneurs » 
sur chaque peuple et d'Israél comme « portion » de Yhwh est reprise par un 
passage de Ben Sira et intégrée dans l'histoire des origines de l'homme : exaotw 
&Ovet xatéotyoev Nyobpevov xoi Hegle xuplov IopayÀ Eotiv, « (Dieu) disposa pour 
chaque peuple un gouvernant, et Israël est la part du Seigneur »?6. Ces paral- 
léles témoignent de la popularité de ce mythe pendant l'époque hellénistique. 


1.2 Au-dedans et en dehors de la cour céleste 

L'hypothése d'interprétation qui a été proposée pour les versets 8-9 et 43 nous 
amene directement à approfondir le statut des dieux étrangers qui sont l'objet 
de la polémique des versets 16-21 car ce statut souléve la question de la rela- 
tion entre deux scénarios qui, à premiére vue, apparaissent trés différents. Du 
verset 16 au verset 21, le reproche de Moise s'adresse aux Israélites en raison de 
l'ingratitude qu'ils ont montrée à l'égard de Yhwh en se tournant vers d'autres 
divinités. La péricope en hébreu lit comme suit : 


ora Insıprl6 16 Ts l'ont rendu jaloux par des cultes étrangers, 
3102 nayina Par des abominations ils l'ont provoqué 
(yak‘suhü) 


33 Pace Wyatt 2007. 

34  Jub15,30-32. 

35 M. Smith 2010, p. 208-209. 

36 Sir 17,17. Dans le contexte de l'Alexandrie hellénistique où se situe la traduction, nous 
ne pouvons pas exclure, en revanche, que le terme vjyoüpevov indique ici un gouvernant 
humain et non divin. 
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CHAPITRE 6 


17 Ils ont sacrifié aux démons ($edim), qui ne sont 
pas Dieu (/o' &loah), 

divinités qu'ils ne connaissaient pas, 

nouvelles, elles sont arrivées récemment, 

leurs péres ne les craignaient pas. 

18 Le rocher qui t'a engendré, tu l'as abandonné ; 
tu as oublié le dieu qui t'a mis au monde. 

19 Yhwh a vu, 

il a rejeté ses fils et ses filles car il a été vexé, 

20 et il a dit: « je leur cacherai ma face, 

et je verrai ce qu'il en est d'eux, 

car ils sont une génération perverse, 

fils dans lesquels n'y a aucune fiabilité. 

21 Ils m'ont rendu jaloux par un non-dieu (lö ef), 
Ils m'ont provoqué par leurs pratiques vaines 
(bahabléhem), 

Et moi je les rendrai jaloux par un non-peuple, 
par une nation folle je les provoquerai ». 


L'idée qu'Israël ne doit pas servir d'autres dieux car ces derniers ont été assi- 
gnés à d'autres nations qu'Israél n'est pas étrangère au Deutéronome. Nous 
avons déjà vu la formulation de Deut 449-20. Il est possible de citer encore 
le passage de Deut 29,25, où il est question des autres dieux (élohím ‘äherim). 
Ce dernier montre des similitudes considérables avec Deut 32,8-9 (l'idée du 
partage entre dieux et peuples) et 16 (la conviction que les Israélites rendent 
un culte à des dieux étrangers)?" : 


pad nnnv ans DOR 172971 1957 
pnd pon si oT NY TOR ods 


Ils sont allés servir d’autres dieux, ils se sont prosternés devant eux, 
dieux qu’ils ne connaissaient pas, que (Yhwh) ne leur avait pas donnés 
en partage. 


37 Pour un passage similaire, voir également Deut 17,3. Le theme des « autres dieux » qui ne 
sont pas les divinités ancestrales est courant dans le Deutéronome: voir, par exemple, 
Deut 4,27-28 et 28,36 et 64. Dans ces derniers cas, la référence est vraisemblablement aux 
images divines babyloniennes (« du bois et de la pierre ») qui auraient été vénérées pen- 
dant l'Exil, et il n'est pas fait mention du motif du « partage » entre nations et puissances 
divines. 


LES DIEUX DES AUTRES 197 


Par rapport à ces passages deutéronomiques de méme thématique, 
Deut 3216-21 se caractérise par une violence polémique considérable. Le sta- 
tut divin de ces puissances est effectivement nié, ce qui n'arrive ni en Deut 4 
ni en Deut 29. Non seulement ils sont définis comme des démons (sedím) et 
comme des êtres non divins (lö ëloah, verset 17a), mais leur vénération consti- 
tue une abomination (tó'ebot, verset 16) ; ils sont également condamnés en tant 
que divinités nouvelles (&lohím hadasim, verset 17b), arrivées récemment et 
inconnues des péres, à savoir des divinités non traditionnelles. Le sommet de 
la polémique se trouve au verset 21 où ils sont définis comme « non-dieux » 
(lö’ él), « vanités » (häbalim, ewa dans la LXX) et mis en parallèle avec le 
« non-peuple », la nation folle que Yhwh enverra contre Israél comme juste 
punition pour ses méfaits?®, 

La question centrale ici concerne la maniére dont ces puissances, claire- 
ment négatives et dénuées de pouvoir, entrent en relation avec les membres de 
l'assemblée divine auxquels chaque nation a été attribuée et qui sont encore 
invités à célébrer Yhwh à la fin du chant. Une explication récente proposée 
par Nathan MacDonald considére que les divinités mentionnées au verset 17 
seraient les mémes membres de la cour céleste qu'aux versets 8-9 et 43, mais 
considérés sous un angle différent. Autrement dit, ils seraient indignes du titre 
divin seulement lorsqu'ils sont comparés avec la magnificence de Yhwh??. Cette 
vision quelque peu harmonisante n'explique pourtant pas encore la différence 
considérable d'emphase qui existe entre les passages du chant qui décrivent 
la cour céleste et ceux qui sont focalisés sur la polémique contre les démons 
ou les nouveaux dieux. En outre, le verset 17 insiste sur le fait qu'ils soient arri- 
vés récemment et ne soient pas des divinités traditionnelles. Il me paraît donc 
difficile qu'il puisse s'agir des mémes divinités qui étaient présentes au début 
de l'histoire, lors du partage du monde parmi les étres divins. Par conséquent, 
une distinction supplémentaire doit être envisagée entre les boné elöhim 
des versets 8-9 et les ëlohîm hädasim des versets 17-21. Cette interprétation 
nous amène donc à envisager un scénario articulé sur plusieurs niveaux, dans 
lequel on distingue les bané élohím, puissances compatibles avec la souverai- 
neté de Yhwh et subordonnées à son pouvoir, d'autres divinités allogenes qui 


38 Malgré les différentes interprétations proposées, il est impossible d'identifier ce « (non)- 
peuple», et il faut sérieusement considérer l'hypothèse que le manque d'identifica- 
tion soit ici intentionnel, tout comme pour l'expression précédente « non-dieu ». Pour 
quelques hypothèses d'identification du non-peuple, notamment avec les Babyloniens, 
voir néanmoins Alday 1970, p. 89-92. 

39 MacDonald 2012, p. 91-92: « The significance of terms is relative, not absolute. That is, 
the existence of other nations and other gods is not denied, but rather these ‘gods’ and 
‘people’ are not worthy of the titles in comparison with Yhwh and Israel ». 
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ne peuvent pas étre intégrées à la cour divine et qui sont présentées comme 
des dieux nouveaux, voire comme des démons. Un tel scénario a des impli- 
cations considérables pour la compréhension du poéme dans son ensemble. 
Lorsqu'on l'analyse à partir de cette perspective, le message central du Chant 
de Moise n'est plus focalisé sur l'expression du monothéisme, comme on l'a si 
souvent soutenu. Le poème porte, en revanche, sur l'articulation des puis- 
sances divines dont un groupe traditionnel, celui des « fils divins », est placé 
sous l'autorité de Yhwh alors que l'autre est représenté par un ensemble de 
puissances nouvelles et venues de l'extérieur qui échappent au contróle de la 
divinité patronne. Nous nous approchons d'une forme de division des pouvoirs 
qu'on retrouvera dans plusieurs traditions du Second Temple et que je serais 
tentée de définir comme dualiste*!. 

La présence d'un systéme de pouvoirs divins aussi complexe dans la ver- 
sion du texte telle qu'elle est préservée à Qumrán et dans la LXX ramène enfin 
notre attention sur les différences entre ces versions et celle du TM. Ce der- 
nier présente un scénario plus simple, dans la mesure où toute référence à la 
cour céleste a été intentionnellement évacuée, et le contraste entre Yhwh et 
les autres dieux est présenté de maniere plus standardisée. Là encore, il n'était 
probablement pas question d'« anciennes traces polythéistes » qui auraient 
dérangé les scribes, d'autant plus que les fils divins sont bien présents ailleurs 
dans la Bible hébraique et que d'autres divinités sont nommées sans accent 
polémique particulier dans le Deutéronome méme, aux chapitres 4 et 29. Le 
probléme devient en revanche plus compréhensible lorsque l'on considére que 
la vision de la cour céleste en Deut 32 est transmise aux Israélites par Moise. 
Les deux corrections massorétiques aux versets 8 et 43 visent alors à éliminer 
de la bouche de Moise, et ainsi du Pentateuque en général, les références à la 
cour céleste qui, dans les versions prémassorétiques, encadraient l'intégralité 
du chant (versets 1, 8-9 et 43). On peut donc envisager que certains scribes 
aient voulu corriger une image trop « exotérique » de la révélation de Moise 
et, par conséquent, de sa loi, notamment en raison de la référence à la cour 
céleste. Ils ont ainsi restauré un imaginaire de la révélation divine moins riche 
et moins dynamique, mais en quelque sorte plus « classique » et, de ce fait, 
peut-étre plus acceptable à leurs yeux. 


40 Je suis d'accord sur ce point avec les conclusions formulées par MacDonald 2012 à propos 
de Deut 32,39. 

41  Cesremarquesontégalement une implication pour la datation de Deut 32, dans la mesure 
où elles appuient une datation tardive du poème, surtout si nous les combinons avec la 
présence du jugement final où la vanité des autres divinités sera manifestée de manière 
complete (versets 37-38). On est proche d'une conception apocalyptique de l'histoire et 
de la révélation, ce qui est par ailleurs en tension avec d'autres passages du Deutéronome. 
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13 Les sedim, Shadday et le dieu Shed : une mise au point 

Avant de nous tourner vers le texte de la LXX pour évaluer la manière dont 
est développée la vision des dieux étrangers comme démons, il faut revenir 
sur la question de l'étymologie des Sedím brièvement présentée au chapitre 3. 
La majorité des dictionnaires considére ce mot comme un dérivé de l'acca- 
dien $edu, «esprit »*2, qui peut indiquer à la fois un esprit protecteur et une 
entité malfaisante et redoutable, surtout dans ses occurrences à la forme plu- 
rielle. Le terme est attesté en hébreu et dans d'autres langues ouest-sémitiques 
(judéo-araméen, syriaque et mandaique), surtout à partir de la période du 
Second Temple, en différentes formes graphiques (Syd, syd’, Sydh et Sydt’), mais 
toujours avec la signification de « démon ». Cette dérivation a parfois été ques- 
tionnée sur le plan étymologique car certains chercheurs ont préféré mettre 
en relation les sedim avec les dieux de type «Shed », attestés au Levant et 
en Egypte*3, ainsi qu'avec le titre divin Shadday qui est une des épithètes de 
Yhwh dans la Bible hébraique, encore aujourd'hui dépourvu d'une étymologie 
satisfaisante^^. Quelques remarques sont donc nécessaires à ce sujet. 

Une divinité nommée Shed est connue à Ougarit, bien qu'elle le soit par 
deux ou trois attestations seulement : son nom est probablement lié à la racine 
Ad qui indique les champs ouverts et les steppes^5. A cet égard, il faut remar- 
quer que Sdy pourrait bien être la forme longue de Sd, souvent utilisée pour les 
dieux ougaritains à cóté de la forme courte. La présence de Shed en Phénicie 
est, en revanche, plus douteuse. Une origine égyptienne du Shed sémitique 


42 Zimmern 1917, p. 69; Gesenius 1916, s.v., HALOT, s.v. ; plus récemment Mankowski 2000, 
p. 138. Pour le Sedu mésopotamien, voir Von Soden (AHw), p. 1208 ; CAD 17/2, s.v. 

43 Notamment par Caquot 1952, qui reprend une ancienne hypothèse de Baudissin 1876, 
p. 130-136 ; ensuite Hackett 1984 ; Delcor 1989. Voir également Xella 1983. 

44 La bibliographie sur Shadday est vaste. Pour une synthése, on peut voir, entre autres, 
Niehr et Steins 1983 ; Weippert 1997 ; Knauf 1999, p. 749-753 ; plus récemment Witte 
2011. Pour une étude des usages de Shadday dans le livre de Job, voir l'étude classique 
de Koch 1976. Une dernière proposition étymologique a été avancée par Wilson-Wright 
2019. De manière générale, le débat sur l'étymologie de Shadday et les différents résul- 
tats auxquels la recherche a abouti ne se sont pas avérés trés utiles à la compréhension 
du fonctionnement du dieu qui est, pour ainsi dire, « derrière » l'épithéte. Il faudrait à 
cet égard garder à l'esprit l'avertissement de James Barr quant au fait que l'étymologie 
d'un mot nous renseigne beaucoup plus sur son histoire que sur sa véritable significa- 
tion (Barr 1961, p. 109). 

45 KTU 1108. 12 (= RS 24.252) : | $d, « dieu Shed » ; KTU 1.179. 8-12 (= RS 92.2016, 11 édité par 
Caquot et Dalix 2001) : ydd w$d, «le bien aimé et Shed » ; KTU 1166. 13 (= HANI 77/78 A): 
Sd qds, « Shed saint ». Contra l'identification de Shed dans ces passages, voir Lipiński 1995, 
p. 251-253. 

46 L'expression grsd (« client de Shed ») sur un sceau provenant de Tyr (Paris, Bibliothèque 
Nationale, Collection De Clerq, no. 2756, Bordreuil 1986, p. 36) ainsi qu'une inscription 
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est également improbable?" ; par contre, le dieu Shed, bien attesté en Egypte 
depuis le Nouveau Régne comme divinité guérisseuse, est souvent représenté 
par une iconographie qui a des traits proche-orientaux®®. 

Une forme plurielle sdyn est, en outre, attestée au Levant par l'inscription 
araméenne de Deir Alla, qui remonte à la fin du 1x* siècle ou au début du ve 
au plus tard. Ici un groupe de divinités dites $dyn intervient au conseil divin et 
revele au voyant Balaam des présages néfastes qui vont bientöt s'abattre sur 
l'humanité. Les $dyn sont mis en parallele avec les ‘thn (= hébreu lohim)*?: 


5 mrlhm. $bw’hwkm. mh. Sd[yn].qr[w.]wlkw.r'w.p'lt.'Ihn.'l | h]n.'tyhdw. 
6 wnsbw. Sdyn.mwd.w'mrw.ls[ms]. 


Asseyez-vous ! Je vous dirai ce que les Saddayin ont juré. Et allez, regardez 
les gestes des dieux! Les dieux se sont réunis, 
et les Saddayin ont constitué une assemblée et ont dit à Š[amaš]... 


Bien que le trés mauvais état de conservation de l'inscription ne permette pas 
de clarifier la relation entre ces deux groupes de divinités, il semble assuré 
que les sdyn sont des membres de l'assemblée céleste qui invitent une autre 


dans le temple d'Eshmun à Sidon qui aurait la forme $dqd$ («Shed saint ») sont de lec- 
ture douteuse : voir la critique de Lipiński 1995, p. 254 sqq. La lecture gr$d est, toutefois, 
acceptée par Gubel 1993, p. 118, fig. 41, et par Avigad et Sass 1997, p. 274, no. 736. La formule 
gr suivie d'un théonyme est attestée dans d'autres noms composés, tels que Gerashtart 
et Ger'eshmun: voir Avigad et Sass, 1994, p. 274, no. 733-735; Gubel 1993, p. n8, fig. 42; 
DNWSI 1, p. 232, S.V. gr, Mais méme si on accepte cette lecture, il s'agit en tout cas d'un 
témoignage isolé. 

47 Cette hypothèse a été soutenue récemment par Valérie Matoian (2015, surtout p. 265- 
268). Un examen complet du dossier sémitique et égyptien a été proposé par Giuseppina 
Lenzo et Christophe Nihan lors de leur communication « Shed in Egypt and West-Semitic 
Deities: A Reexamination », pendant le SBL Annual Meeting, Denver, 18 November 2018. 
L'analyse détaillée de Lenzo et Nihan ne soutient pas la thése de Matoian. En revanche, 
une influence égyptienne est reconnaissable sur le théonyme phénicien Shadrapha, 
« Shed est guérisseur », attesté depuis le v* siécle et pendant la période hellénistique sur 
des inscriptions phéniciennes, puniques et araméennes. 

48 Bonnet 1971, p. 676-677; Meeks 1971, p. 56-57; Quaegebeur 1984, p. 138-139; pour une 
derniére mise au point, voir Lenzo, à paraitre. 

49 Editio princeps Hoftijzer et Van der Kooij 1976, p. 173-174, et p. 275-276. Pour le commen- 
taire, voir également Caquot et Lemaire 1977 ; Hackett 1984 ; Weippert et Weippert 1982, 
p. 88-92 ; Weippert 1991, p. 151-184 ; Lipinski 1994, p. 103-141 (en part. p. 122-125) ; Levine 
2000, p. 140-145 ; Fales et Grassi 2016, p. 151-158. Je suis la reconstruction du texte propo- 
sée par Fales et Grassi, dont je reprends et adapte la traduction. 
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divinité (possiblement le dieu solaire Som ën) à répandre sur la terre obscurité 
et nuages. Ils apparaissent vraisemblablement comme des puissances liées à 
la sphère astrale. Certains chercheurs ont reconnu dans ce passage un paral- 
lélisme avec les sedim et les ëlohîm qui apparaissent en Deut 32,17. Ils ont donc 
émis deux hypothéses. La premiére considére que l'état le plus ancien du texte 
de Deut 32,17 avait également une forme $dyn (à prononcer saddayín) ou bien 
une forme sdym où le yod faisait partie de la racine ; forme qui aurait ensuite 
été corrigée et ramenée à Sedim — « démons » — pour éviter le risque d'un rap- 
prochement entre Yhwh et des divinités étrangères. La deuxième hypothèse 
envisage un lien entre les $dyn et l'épithéte Shadday?!. Or, la possibilité d'une 
relation entre le Shadday biblique et les Shaddayin de Deir Alla ne peut pas 
étre complétement écartée, notamment car, dans la Bible hébraique, le titre 
Shadday est souvent accordé à Yhwh en tant que divinité des origines et d'un 
passé ancien??. En outre, ce titre apparait deux fois dans le livre des Nombres 
dans la péricope qui a pour protagoniste Balaam??. De plus, la présence d'une 
double forme du théonyme sd/sdy déjà à Ougarit laisse ouverte la question du 
rapport entre Shadday et les dieux «Shed » au Levant. La permanence d'un 
nom divin si ancien dans les textes bibliques, vraisemblablement bien posté- 
rieurs au IX* siécle, n'est pas si surprenante si l'on considére que le théonyme 
Shed est encore attesté au 1° siècle de notre ère à Palmyre°*. Le théonyme a 
clairement une longue histoire, bien que ses contours soient mal définis, et il 
est possible que l'épithéte biblique Shadday ait, à un moment donné, fait par- 
tie de cette histoire. 

En revanche, plusieurs éléments invitent à repousser l'inclusion des sedim 
dans ce dossier. Tout d'abord, les domaines d'action de ces puissances sont trés 
différents : les dieux de Deir Alla ainsi que le Shed ougaritique apparaissent 
comme des divinités astrales, liées aux étoiles et aux changements météoro- 
logiques ; le Shed égyptien est, pour sa part, une divinité guérisseuse, tandis 
que les $edim bibliques sont caractérisés comme des puissances démoniaques 
exclues de la cour céleste qui ne semblent pas étre associées à un champ d'ac- 
tion particulier. En outre, le parallélisme entre @lohim et sedim n'est pas du 


50 Cette lecture est acceptée par tous les éditeurs à l'exception de Hoftijzer et Van der Kooij 
(1976) et de Levine (2000) qui y voient la déesse Sagar. 

51 Voir Delcor 1989, et également Hackett 1984, p. 85-89 ; Sanders 1996, p. 182-183, suivis 
par Stavrakopoulou 2004, p. 272—274. Contra Weippert 1991, 179, note 69. Sur la deuxiéme 
hypothése, voir également Witte 2011, p. 224-225. 

52 Notamment la forme El Shadday en Gen 171; 28,3 ; 35,11; 43,14 ; 48,3; 49,25; Ex 6,3. 

53 | Num244 et 16. 

54 ` Son nom apparait dans une inscription du temple de Bel: DNwsi 2, uu ; Cantineau 1931, 
p. 130-131. 
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méme ordre que celui entre les hn et les $dyn de l'inscription de Deir Alla car 
en Deut 32,17 l'expression « dieux » (élohím) est modifiée par la forme qui pré- 
cède, « non dieu » (l0 &loah), ainsi que par les qualificatifs à fonction déroga- 
toire qui suivent : «inconnus » (lö’yadaüm) et « nouveaux » (hádastm). Enfin, 
le rapprochement entre les $edim bibliques et les $dyn de Deir Alla passe par 
des reconstructions linguistiques forcées qui ne sont, par ailleurs, attestées à 
aucun stade de la tradition manuscrite. La dérivation $edu> Sd | Syd demeure 
donc la moins problématique, que ce soit d'un point de vue morphologique ou 


sémantique, et, dans ce cas, elle semble également être la plus vraisemblable°®. 


2 La Lxx et les cultes hellénistiques 


Le rôle des sedim dans le Chant de Moïse ayant été clarifié, nous pouvons main- 
tenant regarder plus en détail la Lxx, à l'aide d'un double questionnement. 
D'une part, nous chercherons à comprendre quelles représentations sont 
mobilisées par le texte grec et par le vocabulaire qui y est utilisé, notamment 
en rapport à la sémantique du Oaiuwv/Gauôviov grec discuté dans le deuxième 
chapitre. D'autre part, nous nous poserons la question des pratiques rituelles 
qui pourraient constituer l'arriére-plan de ces passages. À cette fin, nous com- 
mencerons en reprenant la traduction grecque de Deut 32,17: 


ZOvaav Satpoviots vol où Ged, Ils firent des sacrifices à des démons et 
Beoûç ole oùx Hdetoav: non a dieu, 
xottyol TPOTPATOL KATY, à des dieux, qu'ils n'avaient pas connus, 


ods oùx Helo of natépeç abtmv. (des dieux) nouveaux, récents sont arrivés, 
que leurs péres ne connaissaient pas. 


55 Brian Schmidt a discuté la question du rapport entre les sédim bibliques et les Sedu 
mésopotamiens, en soutenant, comme je le fais ici, la dérivation linguistique des sedim 
et des Sedu et en refusant le parallèle avec les Sdyn de Deir ‘Alla (B. Schmidt 2016, p. 172- 
186 et 2017). En revanche, je ne partage pas sa compréhension des sédim comme des 
« dieux-Shedu », à savoir des gardiens protecteurs ou des étres intermédiaires bienveil- 
lants d'origine proche-orientale qui auraient été déifiés par une partie de la société israé- 
lite pour recevoir des sacrifices. En Mésopotamie, les sedu ne sont pas exclusivement des 
esprits protecteurs, mais ils peuvent souvent avoir un caractere malveillant prononcé (et, 
en ce sens, ils ne sont pas des intermédiaires, voir supra, p. 37). En outre, rien ne confirme 
la réalité d'un culte rendu aux sédim | « dieux-Shedu » dans l'Israél ancien. Comme dans 
le cas du culte aux « boucs » que j'ai discuté dans le chapitre précédent, l'attitude polé- 
mique du discours sur le culte rendu aux démons mené par Deut 32 et par d'autres textes 
ne doit pas nécessairement étre motivée par une réalité cultuelle. Elle reléve plutót de 
raisons d'ordre idéologique. 
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Nous avons déjà observé en quoi la notion de Saiuwv en grec était beaucoup 
plus vaste et articulée que celle de « démon ». Néanmoins, nous avons égale- 
ment remarqué que le terme se spécialise surtout à la période hellénistique 
pour indiquer une classe de puissances divines intermédiaires, distinctes des 
dieux et proches de la catégorie des héros. Une telle notion est développée 
davantage par la philosophie platonicienne et post-platonicienne, mais trouve 
des paralléles dans d'autres traditions philosophiques et religieuses grecques, 
notamment pythagoriciennes. Ces traditions sont particuliérement difficiles à 
dater car l'histoire de leur tradition manuscrite est trés complexe. Bien qu'elles 
aient généralement été considérées comme trés anciennes, la majorité des 
témoignages dont nous disposons ne date pas d'avant l'époque hellénistique. 
À cet égard, il vaut la peine d'ajouter au dossier que nous avons vu dans le 
deuxiéme chapitre un passage des « Commentaires » ou « Mémoires » pytha- 
goriques, connus par Alexandre Polyhistor via Diogène Laérce?6 : 


eivai te ndvra TOV depa ibo v Eundewv xod tabras Saipovas te xal Howas 
Svoualesdar xol dr Tobrwv néymecOot dvOowmorg Toc € óvelpouc xoi cà 
ampela vócouc TE, xai où póvov &vôpwroiç AAA xod rpoBdrois xod Tots dote 
xt/|vectv: eig te Toûtous yiverOat tovs TE xaBapuods vol dmotpontacpoUc 
potvcoov TE TOV xal KANSOvas vol TH Sota. 


Tout l'air est rempli d'ámes. On les appelle démons et héros, et ce sont 
eux qui envoient aux hommes les songes et les signes et les maladies, et 
pas seulement aux hommes, mais aussi aux moutons et au reste du petit 
bétail. C'est à ces démons que l'on adresse les purifications et les rites de 
détournement, et toute la mantique et les sorts et les choses du méme 
genre. 


Diogène explique avoir tiré ces informations du traité sur la succession des 
philosophes écrit par Polyhistor, historien grec de l'époque de Sylla. Ce der- 
nier déclare, à son tour, les avoir lues dans les Mémoires pythagoriques. Il est 
pourtant difficile d'établir le véritable noyau ancien de ces informations de 
troisieme main. Cependant, de telles croyances ne sont pas nées de maniere 
soudaine : comme nous l'avons vu, certaines remontent probablement jusqu'à 


56 | Commentaires pythagoriques ap. Alexandre Polyhisthor, in D.L. 8, 32 [ed. Delatte, trad. 
Detienne 1963]. Pour une distinction hiérarchique entre dieux et daimones, héros et 
ancétres attribuée à Pythagore, voir ibid. 8, 23. Pour un commentaire à ce passage, voir 
Detienne 1963, p. 32-37, qui est, toutefois, trés optimiste sur la possibilité que ces textes 
contiennent des théories pythagoriciennes remontant effectivement au vir siécle avant 
notre ére. Pour une approche plus prudente, voir Sfameni Gasparro 1997. 
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Hésiode. En outre, le róle qui est ici attribué aux démons dans la pratique ora- 
culaire est déjà attesté dés la fin de l'époque classique, du moins par les lamelles 
de Dodone?”. La concentration de témoignages à partir de la période hellénis- 
tique demeure, néanmoins, suffisamment significative pour en conclure que 
c'est à partir de cette époque que les dainoves occupent un rôle de premier rang 
dans les débats religieux. Dans le passage des Mémoires pythagoriques deux 
éléments revétent un intérét particulier pour mon propos: tout d'abord, l'idée 
que les Oaiuoves soient conçus comme des deal, à savoir des êtres privés de 
corps qui « remplissent l'air ». La relation entre d«inoves et buyal est, d'ailleurs, 
exploitée également chez les philosophes juifs, comme le montre un fameux 
passage du livre sur les géants de Philon d'Alexandrie où il explique la nature 
des anges bibliques comme étant proche de celle des öaiuoves: « Ceux que 
d'autres philosophes appellent ‘démons’ (d«inovac), Moïse les appelle d’habi- 
tude ‘anges’: il s'agit d'âmes (buyai) qui volent à travers l'air »°®. Un deuxième 
élément suscitant l'intérét est le fait que les démons soient destinataires de 
rites qui se différencient de la pratique sacrificielle réguliére, comme les rituels 


57 Voir supra, p. 61. 

58 Philo, Gig. 6. Comparer, en outre, avec Somn. 1, 134-141. Comme ceci a été remarqué 
par Valentin Nikiprowetzky (1980) et Francesca Calabi (2004), Philon donne une relec- 
ture platonicienne du récit de la naissance des géants en Genése 6, sans accueillir les 
explications qui mettaient en relation la naissance des géants avec les anges déchus et 
représentaient une exégèse en vogue à l'époque, voire méme le mythe fondateur de la 
démonologie du Second Temple (voir infra, § 8.13.). Il tient, au contraire, à souligner 
que les figures de la médiation dans les traditions grecques et juives sont largement 
convergentes, dans la mesure où &yyeXot et 8atpovec ne sont pas ontologiquement dis- 
tincts, mais de facto équivalents (voir Gig. 16 : buxds odv xot daluovas xai dyy£Xouc óvóporrat 
Vë 8tetpépovca, Ev dE xai tabrov ortoxe(pevov dıavondeis doc Bapdtatov droOrjoy SetctSatro- 
viav. « Donc en réalisant que démons et anges sont des noms différents mais qu'ils ren- 
voient à une seule et méme réalité, tu déposeras le fardeau trés lourd de la superstition », 
et comparer avec Calabi 2004, p. 93-94). Une telle position est considérablement proche 
dela position de Plutarque dans le traité De la superstition. Il est, en tout cas, possible que 
Philon eüt connaissance des traditions hénochiques sur les anges veilleurs, mais qu'il les 
ait intentionnellement rejetées dans son refus plus général de la démonologie comme 
croyance du « vulgus » (oi ool). On peut comprendre dans ce contexte la suite du pas- 
sage de Gig. 16 : donep yàp dyadoüg Satuovotc xor xaxods Aéyoucty ol moMoi xal iuxdc Opotws, 
oŬTwç xol dyyéAouc Toùs uèv tfj; mpoophoewg dElous npeoßeurds tiwas &vðpwnwv npóc BEdv xai 
Deag n póc dvOporrouc iepods nal dabAoug Sid THY Avurraltıov Kal rayxdAnv Tabryv ómpectav, 
tovs Séurarw dviépouc xal dvakloug TAG Tpoophoeus xoi adtog droAapBdve oby dnaprnael. 
« Car, tout comme la plupart des gens croit dans des bons et des mauvais démons, et ainsi 
pour les âmes, de la méme manière toi-même tu ne te tromperas pas lorsque tu estimes 
que, parmi les anges, certains, dignes de leur nom, sont ambassadeurs des hommes chez 
Dieu et de Dieu chez les hommes, sacrés et inviolables en raison de ce service sans défaut 
et magnifique, alors que d'autres, au contraire, sont impies et indignes de leur appella- 
tion »). Voir, à ce sujet, A.T. Wright 2005 a. 
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apotropaiques, la divination et les purifications rituelles??. Ces deux aspects 
offrent deux points de comparaison pertinents avec Deut 32 : j'y reviendrai. 

Il faut cependant préciser que, dans la Lxx, le terme utilisé n'est pas daiuoves, 
comme chez les pythagoriciens, mais daıuövıc. Ce terme, je l'ai dit, est moins 
riche du point de vue des champs sémantiques recouverts (il couvre rarement, 
par exemple, l'idée de destin), néanmoins, il conserve une forte ambiguité ainsi 
qu'une idée d'indétermination. L'Apologie de Socrate, dans laquelle le pilier 
de l'accusation est une prétendue différenciation entre les « dieux tradition- 
nels » et les daıuövıa introduits par Socrate, demeure le meilleur exemple de 
la double connotation que pouvait revêtir ce mot$9, Toutefois, les similitudes 
entre les expressions employees par Platon et celles de Deut 32,17 (notamment 
le fait que, dans les deux textes, les daınövia soient définis comme xotvá) mim- 
pliquent pas nécessairement qu'une influence platonicienne soit effective sur 
le traducteurfl. Elles suggèrent, par contre, que le fait de qualifier un culte ou 
une divinité comme « nouvelle » ait été une stratégie de délégitimation répan- 
due dans l'Antiquité. En outre, elles attestent le fait que le mot dœuôvia pouvait 
être utilisé à l'occasion en opposition non seulement à 8eoi, mais également à 
Saluovss, avec une intention déprécatoire. Ce procédé est bien exploité par le 
traducteur du Deutéronome. Dans le texte grec de Deut 32,16—17, il n'est plus 
question d'insister sur la nature « non divine » ou « moins divine » des démons: 
l'expression hébraïque Jo" éloah a été comprise comme indiquant un nom de 
Yhwh et a été traduite par un datif (où 029), qui ne correspond probablement 
pas au sens originel de l'hébreu: les Zouëug sont, ainsi, symétriquement 


59 Le rapprochement entre 8aípovec et pvyai est également attesté dans le Papyrus de 
Derveni, col. vi, 3-4 (Saipoves Euno[dtfovor/ ws pluxai tiuw]poi, ed. Piano 2016). Pour lim- 
matérialité des uyai, voir Hp., Vict. 29 (Littré 6, p. 504-505) ; PL, Phd. n4b-c. 

60 Voir supra, $ 2.3. 

61 La possibilité d'une influence platonicienne sur le travail des traducteurs, notamment 
dans le Pentateuque, est un sujet débattu. Alors que Martin Rósel (1994) et Evangelia 
Dafni (2006) estiment que les traducteurs du Pentateuque font intentionnellement 
recours à des notions platoniciennes, d'autres chercheurs suggérent la prudence (Van der 
Louw 2007, p. 83-84; Van der Meer 2016). Nous avons quelques témoignages papyrolo- 
giques sur la présence de Platon aux niveaux les plus hauts de l'éducation aux époques 
hellénistiques et romaines (Dupertuis 2007, p. 8-11). Certes, les auteurs de livres plus tar- 
difs comme la Sagesse ou les Maccabées entrent en dialogue avec plusieurs idées de la 
tradition platonicienne et post-platonicienne. Cependant, une référence directe à l'Apo- 
logie de Socrate par les traducteurs qui étaient actifs au troisiéme siécle avant notre ére 
est, à mon sens, douteuse et loin d'étre démontrée. Malgré la popularité du personnage 
de Socrate, l'Apologie n'était pas un texte d'école. Sur le canon de base de l'éducation 
dans l'Égypte gréco-romaine (qui comprenait Homère, Hésiode, Euripide, Ménandre et 
quelques orateurs), voir Morgan 1998, p. 67-73 ; Cribiore 2001, p. 178-205. 
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opposés à Yhwh8?. En outre, lorsque nous considérons l'ensemble du Chant 
de Moïse dans la LXX ancienne, nous reperons ci la toute première trace d'une 
opposition nette entre anges et démons, à savoir entre les viol 8eoû/&yyehot 
(versets 8 et 43) et les Goupóvia (versets 16-17). Cette opposition est destinée 
à acquérir un poids considérable dans les traditions juives et chrétiennes du 
début de notre ére. 


2.1 Un certain goût du sang 

L'idée que les démons reçoivent des cultes illégitimes trouve un développe- 
ment ultérieur dans d'autres textes bibliques, qui viennent préciser en quoi 
consistent les sacrifices qui leurs sont dédiés. Un passage important en ce sens 
est Ps 105,37 LXX (= 106,37 TM) dans lequel il est question des mauvaises pra- 
tiques que les Israélites ont appris de leurs voisins cananéens, parmi lesquelles 
figurent la vénération d'images sculptées et les sacrifices d'enfants. À l'intérieur 
de ce discours les démons sont mentionnés comme destinataires de sacrifices 
humains qui deviennent une source de souillure à cause du sang versé. Puisque 
le grec traduit trés littéralement l'hébreu, je me concentre sur le texte de la LXX 
sans discuter le TM$3 : 


86xai ESovAevaay tol yAuTtoig oprén  S6Etils s'assujettirent à leurs images 
xoi eyevnOny adtois eic oxdvdarov, et cela fut pour eux un piége, 

Ziel Sou tovs viods adtav xoi TAC 37ils sacrifiérent leurs fils et leurs filles 
Ouyatépas gréng xoig Satoviotg (hébr. aux démons, 


Sedim), 38et ils versèrent du sang innocent, 
38i EEexeov atua dO@ov, ojo viv sang de leurs fils et de leurs filles 
adtav xai duyarpwv àv Éuaav tots qu'ils avaient sacrifiés aux images 
yAurtois Xavaav, sculptees de Canaan, 


xoi €povoxtovnoy ý wä £v rols atuacw. etla terre fut souillée par le meurtre 
dans le sang. 


La critique des images sculptées ainsi que la condamnation du sacrifice 
humain comme pratiques typiquement cananéennes sont des thémes bien 


62  ‘Éloah est une formation tardive qui peut renvoyer à Yhwh (par exemple en Job 3,4; 
Neh 9,17), ou indiquer génériquement une divinité (par exemple en Ps 18,31; Dan 1,37- 
38): voir à ce sujet, entre autres, Heiser 2008, p. 138. Lambiguité était peut-être inten- 
tionnelle en hébreu. La technique du traducteur refléte un souci d'harmonisation qui 
s'étend à l'intégralité du verset et dans lequel le difficile $s'äräm hébreu (dérivé la racine 
$T, «craindre » ?) a été rendu par Ydsıcav «ils connaissaient » qui crée un parallélisme 
avec la moitié précédente du verset (voir Dogniez 1992, p. 330). 

63  Ps105,36-38 (= 106,36-38 TM). 
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attestés dans la Bible et il n'est pas surprenant qu'ils soient associés ici. La ques- 
tion est plutót de comprendre le röle que vient jouer le théme du sacrifice aux 
démons dans ce contexte. 

Du point de vue grec, ce passage rappelle les gatAa daınövio, les démons 
malveillants décrits par Plutarque dans le traité Sur la disparition des oracles 
et dans d'autres textes®*. D'après Plutarque, l'idée selon laquelle les démons 
apprécient les sacrifices humains, et tout particuliérement ceux de jeunes 
gens, est répandue, méme si elle ne devrait recevoir aucun crédit. Un passage 
de la vie de Pélopidas est assez explicite en ce sens. Plutarque raconte qu'un 
dieu apparut en réve à Agésilas, le chef de l'armée de Sparte, et lui demanda, à 
l'image d'Agamemnon, de sacrifier sa fille pour assurer le succés de son expé- 
dition, ce que le chef refusa de faire. À propos de cet épisode, Plutarque nous 
dit que plusieurs considérent qu'un sacrifice aussi impie ne peut, en aucune 
manière, relever de la volonté des dieux, ici définis comme «les êtres supé- 
rieurs », mais doit nécessairement appeler en cause des démons$5: 


ot de Tobvavriov Anınyöpevov, wç oddevl TV KPEITTOVWV Kal orép NUÄG Ape- 
oti obcoty obtw BépBapov xoi napdvonov duclav [...] ëoiuouac dé xalpovras 
avOpwrwv oorr xal póvw niotedeiv pèv tows Eotiv a&Bertepov, dvtwv de 
TOLOUTWY AMEANTÉOV WS AdvVaATWYV. 


Les autres étaient d’un avis contraire et soutenaient qu’un sacrifice si 
barbare et si criminel ne pouvait étre agréable 4 aucun des étres supé- 
rieurs de qui nous dépendons [...] il est stupide de croire a l'existence des 
démons qui prennent plaisir au meurtre et au sang des hommes, ou, s'ils 
existent, il faut les négliger comme étant sans puissance. 


Dans ce passage reviennent deux idées également présentes dans la Lxx : celle 
selon laquelle des sacrifices humains sont offerts à des démons et celle qui 
prétend que les démons, dont l'existence est disputée, sont des puissances 
adivatot, c'est-à-dire qui n'ont pas de pouvoir effectif sur la vie humaine. En 
revanche, l'insistance sur l'élément de souillure impliqué par ces sacrifices 
est une caractéristique typiquement biblique qui n'a pas de parallele dans les 


64 Voir Plut., Det orac. 417b et supra, $ 2.3-2.4. 

65 Plut. Pel. 21, 5-6 (trad. Flacelière et Chambry, Paris, Les Belles Lettres, 1966). Comparer, 
également, avec Def. orac. (417c-d) et voir, pour ce passage, Georgiadou 1997, p. 166-171. 
Pour un commentaire sur la position de Plutarque vis-à-vis de ces croyances, voir Brenk, 


1977, P- 55, 1998, p. 177. 
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récits plutarchéens. Elle apparait encore dans un passage de la Lxx d'Isaie, 
chapitre 65, versets 3-4, qui nous décrit des rituels adressés aux demons®®: 


3 Aadç odtog 6 napo&bvwv pe Evavriov oð did mavtd¢ adroi Duodfouen Ev 
TOÎÇ mot, 

xoti Duutéiomg emt tats nalvdoıg tots Satpovtotg & oùx Eotiv- [L : tots obxotcty / 
xai tots oùx oo 

4 xai Ev Tots Uva vol ev voie onmAaloıg noruavraı St’ evorrvier, 

ot Eordovres xpéa bein xal Coudv Ovctv ueuoAvuuéva mévra và. oxebn 
otv. 


3 Ce peuple, qui m'exaspére en ma présence tout le temps, ce sont eux qui 
sacrifient dans les jardins, 

et qui brülent de l'encens sur les briques pour les démons - qui 
n'existent pas. 

^ Dans les sépulcres et dans les grottes ils dorment pour des songes, 

eux qui mangent la viande de porc et la sauce des sacrifices — tous 
leurs objets sont souillés. 


Il faut observer que tant la mention des démons que celle des réves sont 
absentes du texte hébreu qui lit : 


3 Ce peuple qui me provoque (£‘), devant ma face, continuellement, 

ceux qui font des sacrifices dans les jardins et qui font monter la fumée 
sur les briques (ümagattarim ‘al hallabenim), 

* ceux qui se tiennent (hayyosabím) dans les tombes et passent la nuit 
dans des lieux cachés, 

Mangent de la viande de porc et du brouet souillé dans leurs pots. 


Les expressions hébraiques et grecques qui décrivent ici l'offense à Yhwh res- 
semblent à celles employees en Deut 32 (par exemple, l'emploi du verbe k‘s/ 
rapo&bvo, ici et en Deut 32,16) et sont typiques du langage deuteronomique®”. 
En outre, il paraît clair qu'autant l'expression tots daınovioıg68 que celle dt’ évorvtat 
sont des ajouts imputables au traducteur et qu'ils ont une fonction exégétique, 
à savoir qu'ils visent à clarifier les destinataires et le but des rituels décrits 
qui sont assez obscurs en hébreu. Il se peut que la référence aux démons ait 


66  J'adopte ici la traduction d'Alain le Boulluec et Philippe Le Moigne, Paris, Cerf, 2014. 
67 Voir, par exemple, Deut 4,25; 9,18 ; 31,29 ; comparer également avec Ps 78,58 (= 77,58 Lxx). 
68 Pour la critique textuelle de ce passage, voir supra, p. 82. 
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effectivement été inspirée au traducteur par le passage de Deut 32,16. Il est, en 
revanche, difficile d'identifier les pratiques auxquelles il est fait allusion dans le 
texte hébreu d'Is 65,3-4. D'après la proposition de Susan Ackerman, les « sacri- 
fices dans les jardins » pourraient indiquer un culte pour la déesse Asherah, vu 
que l'association entre jardins et arbres sacrés apparait déjà en Is 1,29 et que 
l'arbre est une représentation traditionnelle de cette déesse$?. Une autre hypo- 
thése est d'y voir une référence au dieu de la végétation Adonis-Tammuz dont 
le culte était populaire au début de l'époque hellénistique, ce qui correspond 
à une datation parfois assignée au troisième Isaie"?. Pour ce qui est des rituels 
accomplis sur les briques, la référence est encore plus obscure. Bernhard 
Duhm suggérait déjà que l'hébreu labená pouvait indiquer un autel de terre”). 
Le rituel est compris d'habitude comme une offrande d'encens, d’apres la signi- 
fication attribuée à la forme piel du verbe qtr, littéralement « faire monter la 
fumée »72. L'interprétation est probable mais non assurée car, ailleurs, la même 
racine peut faire référence à la fumée produite par le sacrifice”3. Le grec utilise 
ici l'équivalent usuel de gtr Piel, 6vpdw, « brûler de manière à produire de la 
fumée » qui correspond bien à la signification du verbe hébreu et dont l'usage 
pour les encens et les parfums est bien attesté en grec. 

Il parait cependant improbable que le traducteur ait reconnu Asherah 
ou Tammuz comme étant les destinataires des rites mentionnés au verset 3. 
En tout cas, rien dans la formulation ne le laisse entendre. En revanche, 
la référence aux jardins, aux briques et à l'encens pourrait lui avoir suggéré 
l'idée d'un rituel de détournement pour les démons, probablement accompli à 
proximité des maisons. À cet égard, il faut aussi rappeler que la tradition lucia- 
nique est partagée en ce qui concerne la tradition manuscrite du verset 3b. 
Certains manuscrits ont la version toig olxoöcıy, qui pourrait relever d'une 
tentative de rendre l'hébreu hayyösabim au début du verset 4, lequel ne serait 
autrement pas traduit. D'autres manuscrits ont la variante xoi toi oùx obcty, 
qui a une signification similaire à à oùx Eotıv”*. J'aurais tendance à considé- 
rer cette derniére lecture comme relevant de la Septante ancienne, alors que 


69 Ackerman 1992, p. 165-212. Voir également Is 66,17. En Is 1,29 il est question de élim (téré- 
binthes) et jardins : ici le traducteur comprend lim comme «idoles ». 

70 Ainsi Eissfeldt 1970, p. 19-20. Tammuz est également mentionné en Ez 814: voir Ribichini 
1999 a, p. 9. Pour d'autres références au culte d'Adonis-Tammuz dans le livre d'Isaie, voir 
Delcor 1978 (Is 17) ; Bonnet 1987 (Is 15). 

71  B.Duhm 1892, p. 475 ; suivi par Westermann 1966, p. 318. 

72 Ainsi Westermann 1966, p. 318; Watts 1985-1987, p. 339; Ackermann 1992, p. 169-174 ; 
Blenkinsopp 2003, p. 266-267. 

73 Pour une discussion de cette racine, voir Angelini 2019, p. 249, note 30. 

74 Voir Ziegler 1939, p. 360, apparatus 1. 
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Toi oixoüctv pourrait bien être une correction ultérieure visant à rétablir un 
texte plus proche de l'hébreu et soulignant encore le caractére domestique de 
ces cultes”. 

La référence à des rituels spécifiques pour les démons et la mention de la 
divination par les songes suggèrent que le traducteur d'Isaie se situe dans un 
registre de croyances et de pratiques destinées aux démons similaire à celui 
des textes d'Alexandre Polyhistor et de Plutarque. La référence aux « démons 
qui n'existent pas » pourrait, en outre, suggérer que le traducteur s'inscrit dans 
un débat philosophique courant à son époque. Il faut également tenir compte 
du fait que, parmi les lettrés de l'époque hellénistique, il n'est pas rare d'inter- 
préter comme Goluouec les divinités étrangères ainsi que les divinités dont le 
culte est attesté en Grèce mais qui sont considérées comme provenant de l'ex- 
térieur. Pour le premier cas, l'on peut penser à Osiris, Isis et Typhon cités chez 
Plutarque qui ne peuvent pas étre considérés comme des dieux à part entiére 
à cause de la nature «trop corruptible » de leurs vicissitudes, telles qu'elles 
sont connues par les mythes?$. Dans le deuxième cas rentrent, entre autres, 
les dieux thraces et phrygiens nommés par Strabon, tels que Sabazios ou la 
Grande Mère, mais également les nymphes, les satyres et les Courétes. Les 
Athéniens ont accueilli ces puissances (daunövwv tovtwv), dit Strabon, non seu- 
lement comme des servants des dieux (1póroAot 028v), mais également comme 
de véritables divinités (adrtoi 020)". Là encore, je ne songe pas à une influence 
directe de textes philosophiques ou ethnographiques grecs sur les traducteurs 
de la Bible hébraïque. Je tiens plutôt à souligner l'importance de la Lxx en 
tant que premier témoin d'une notion religieuse qui sera ensuite répandue ail- 
leurs dansle monde hellénistique. Les similitudes de langage sont ainsi l'indice 
d'une sensibilité religieuse nouvelle et partagée qui peut également servir des 
buts différents, voire divergents entre eux. 


75 Pace Seeligmann 1948. L'expression & oùx Zo est marquée d'un obele par Jérôme, ce qui 
indique sa présence dans la Septante ancienne. Le caractére mouvant de ce verset dans 
l'Antiquité est encore confirmé par une lecture assez obscure conservée par un manus- 
crit qumránien : DJINN Dy DT 1PM, « et ils vident leurs mains sur les pierres » (1QIsa*, 
Ulrich et Flint 2010, DJD 32, vol. 2, p. 190). Le sens de l'expression n'est pas clair (voir 
encore Parry 2019, p. 430), mais Frank Moore Cross suggérait qu'elle pouvait faire réfé- 
rence à un rituel d'encens où yad (littéralement, « main ») aurait ici eu le sens de kaf, «le 
plat» de la main, mais également celui de la mesure pour une cuillére d'encens (Cross, 
cité par Hanson 2000, p. 141). 

76 Plut, Is. Os. 355e-360f, notamment 360a. Chez Plutarque, Typhon est le nom grec du dieu 
Seth. Les croyances des Égyptiens sont définies par Plutarque comme impies et barbares 
(napavöpoug xai BapBdpous, 358f). 

77  S$tr10,3,1839 (C 471-472). 
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Le discours mené dans les textes bibliques, à la fois en hébreu et en grec, 
est d'ailleurs caractérisé par une violence polémique qui n'a pas de véritables 
parallèles dans le monde grec. Cette manière explicite d'exprimer la polémique 
contre les dieux étrangers pour véhiculer un discours identitaire reste propre 
aux traditions bibliques : en ce sens, ce n'est pas une innovation des traduc- 
teurs, mais cela concerne déjà le texte de depart”®. 

De ce point de vue, l'idée que les démons n'existent pas a, également, des 
résonnances à l'intérieur de la tradition biblique elle-méme, notamment car, 
par ce biais, le traducteur associe aux démons un motif qui était typique de 
la polémique contre les idoles, à savoir le fait qu'ils sont dénués de pouvoir. 
Alors que la polémique contre les idoles insiste surtout sur leur matérialité inu- 
tile, dans le texte d'Isaie la faiblesse des démons est suggérée par un manque 
de substance??. La vénération des idoles est encore associée aux cultes aux 
démons dans d'autres traditions du Second Temple, comme l'atteste un pas- 
sage du livre d'Hénoch oü les démons sont mis en paralléles avec les « fan- 
tomes » (pavrdonare) et présentés comme sources d'impureté80 : 


xal ot yAbpovres einövals dpyu]pâs xoi xpucóc, EvAivag te xol Mivas xoi 
dotpaxivac, xai Aatpeb[ovres pav|taouaorw xor Sotgovtot[c xot BSeAdy uac 
xoi nveünacıv ovr, [ pots xal nada tats mA vote où xat Emt[oTHUNV] xod rà 
Bondnpa où un store dn’ otv. 


Et ceux qui gravent des images en argent, en or, en bois, en pierre et en 
argile et adorent des fantómes, des démons, des étres abominables, des 
esprits mauvais et toutes sortes d'erreurs, faute de connaissance, et vous 
ne recevrez d'eux aucune aide. 


Ce rapprochement entre démons et idoles est donc un théme qui mérite d'étre 
analyse plus en détail. Avant de s'y pencher, il faut toutefois s'arréter brieve- 
ment sur un dernier passage de la Lxx d'Isaie oü il est encore question d'un 
culte « démoniaque », ou pour mieux dire « daimonique », à savoir Is 65,11. 


78  Surle sujet et sur sa diffusion chez les auteurs chrétiens, voir Anderson 2016 ; Barbu 2016, 
p. 40-88. 

79 Voir également Van der Vorm-Croughs 2014, p. 468-469. Sur le discours sapientiel contre 
les idoles dans la Bible hébraique, voir récemment Ammann 2015. Des formulations 
proches d'Is 65,3 se trouvent dans la Lxx de Jer 10,15 (uat Zou Epya eunenauyueve) ; et 
d'Hab 2,18 (xwveuua, pavraclav pevdi). 

80  iHen 99,7 d'après la version du papyrus Chester Beatty. 
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2.2 Retour sur Bon démon et Fortune 

J'ai déjà annoncé dans le troisiéme chapitre que Is 65,11 constituait un cas de 
figure en partie different par rapport à la thématique des dieux des autres®!. 
Dans ce passage, la polémique est adressée à ceux qui « préparent la table pour 
le datuwv et remplissent une coupe pour tyr, » qui sont explicitement opposés 
aux « servants de Yhwh » (verset 8) et sont donc destinés à une trés mauvaise 
fin (verset 12a)8? : 


mm vom onxi H ýpelç bz ol ÉVXATAAITOVTES UE 
WIP IN NR wnawn xai EmtAavOavopevot To pos TO &ytóv Lou 
now 15 mwyn xal éroudlovtes TH dalnovı todreCav 
Tennnnb oxdanni xai TANPODVTES TH TÜXN xépacpa, 
ab Dans enn 12 eva rapadwoc opc elc yåxarpayv, 
wa3nnav5 DIN  névres ev got neosioße ... 


!! Mais vous qui abandonnez Yhwh, Mais vous, qui m'abandonnez, 


qui oubliez mon mont saint, qui oubliez mon mont saint, 

Qui préparez une table pour Gad, qui préparez une table au démon 

et remplissez un mélange (de vin) et remplissez une coupe à la Fortune, 
pour Méni 12 moi je vous livrerai à l'épée, 

12 Je vous ai destinés à l'épée, vous tomberez tous immolés ... 


et vous tous vous mettrez à genoux 
pour l'abattage ... 


Au vu de la variété de lectures attestées par la tradition manuscrite, j'ai décidé 
de suivre la proposition de Rahlfs qui voit en ôaiuovt la forme originelle de la 
Septante ancienne. Nous trouvons ici la seule occurrence de daluwv au lieu 
de dauuövıov dans la Lxx. Il est très vraisemblable, comme l'ont déjà suggéré 
Seeligmann et ensuite Schaper??, que le traducteur ait interprété les sacrifices 
offerts à Gad et Méni comme des références aux cultes de la « Bonne Fortune » 
et du «Bon démon» (agathetyche et agathodaimon) : deux puissances bien- 
faisantes et protectrices extrémement populaires dans tout le bassin méditer- 
ranéen aux époques hellénistique et romaine et souvent nommées ensemble. 
Même si l'on reste toujours dans le cadre de la polémique contre les dieux 
étrangers, Schaper a donc raison de souligner que la mention du Saipwy, ici, 


81 Pour une discussion des variantes textuelles, voir supra, p. 82-83. 

82 Is65,u-12a. Pour le grec, je reprends la traduction d'Alain Boulluec et Philippe Le Moigne, 
Paris, Cerf, 2014. 

83  Seeligmann 1948, p. 264-265 [99-100] ; Schaper 2010. 
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ne vise pas à « démoniser » les dieux des autres, mais qu'elle correspond à une 
référence cultuelle précises. 

Par contre, quelques aspects de l'interprétation de ce passage méritent 
d'étre discutés plus en détail. Le premier concerne la dialectique entre 
dimension publique et privée du culte rendu au bon démon, qui semble étre 
particulièrement complexe en Égypte. Il est, en effet, indéniable que laga- 
thodaimon a joué un róle important dans les récits de fondation d'Alexandrie 
et que, dans cette ville, son culte a eu une portée civique considérable. D'un 
autre cóté, plusieurs sources identifient l'agathodaimon à différentes divini- 
tés indigènes et anciennes d'Égypte et son nom était également appliqué à un 
bras du fleuve Nil®®. D'après Schaper, le traducteur aurait eu le double objec- 
tif de mettre en garde son public à la fois contre la participation aux rituels 
civiques pour dainwv et tyy et contre le danger représenté par la pénétration 
du culte dans les maisons juives d'Alexandrie. Il me semble, toutefois, que la 
dimension publique de ce culte n'est jamais mise en avant par le texte. La réfé- 
rence à la coupe et à la table souligne plutót l'aspect domestique du rite qui 
est, sans doute, le plus ancien et qui est également bien attesté dans les sources 
grecques dès l'époque classique où les libations au « bon démon » et au «bon 
sort » inauguraient traditionnellement les symposiums et sont bien attestées 
en contexte dionysiaque$”. En outre, la nature chtonienne souvent attribuée à 
l'agathodaimon, vénéré en Égypte sous la forme d'un serpent8$, s'inscrit bien 
dans le contexte plus large du chapitre 65, versets 1-11, puisque dans les versets 
3-4 il est fait référence à des rituels qui avaient lieu dans des jardins et dans 
des grottes. De ce point de vue, la mention du démon au verset 11 fait écho, 
voire reprend probablement de manière intentionnelle celle du verset 3 où les 
Israélites sont accusés de brûler de l'encens pour des démons (tots Satpoviots). 

Cette remarque m'améne au point suivant, qui est d'ordre méthodologique. 
On a souvent utilisé Is 65,11 comme une démonstration de la nature profon- 
dément hellénisée et « actualisante » de la LXX d'Isaie, nature qui ne peut en 


84 Schaper 2010, p. 146, pace Riley 1999, p. 238. 

85 Pour un répertoire des sources littéraires et épigraphiques, la référence est encore 
Ganschinietz 1918, p. 37-59 ; pour les sources iconographiques, Dunand (LIMC 1-11, s.v.) ; 
sur le culte à Alexandrie, voir Visser 1938, p. 6-8 ; Fraser 1972, I, p. 209-211; Ogden 2014. 
Pour un traitement des sources hellénistiques, voir Sfameni Gasparro 1997. Les cultes du 
bon démon et Fortune sont mentionnés également par Philon (Prob. 39). 

86 Voir Bernand 1969, no. 175, 11, 9; Philon de Byblos chez Eusébe (Praep. 1, 10, 48). 

87 Les loci classici sont chez Aristophane (Eq. 85 et 105; Pax 300; V. 525). Pour d'autres 
sources voir Ganschinietz 1918, p. 40. Sur l'agathodaimon en contexte dionysiaque voir 
Pirenne-Delforge 2020, d'aprés laquelle la référence à l'agathodaimon exprime la mani- 
festation de la puissance de Dionysos dans le cadre du sympose. 

88 Voir les sources citées par Dunand 1918, ainsi que Daszewski 1991, p. 96. 
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aucune maniere étre remise en question. Cependant, la traduction d'Isaie n'est 
pas seulement une traduction libre ou actualisante: comme le rappelle jus- 
tement John Lee®, elle est davantage une traduction littéraire. Il faut donc 
envisager l'hypothése que certaines innovations ne soient pas forcément à 
interpréter à la lumiére d'un véritable conflit religieux (ou encore moins poli- 
tique), mais qu'elles soient plutôt à expliquer par le choix d'un registre linguis- 
tique qui est hellénisant car élevé. Les deux références aux démons introduites 
aux versets 3 et 1, toutes deux absentes en hébreu, pourraient en partie être 
expliquées par des raisons d'ordre littéraire, à savoir un renvoi d'ordre stylis- 
tique voulu par le traducteur à l'intérieur du chapitre 65. En outre, ce der- 
nier pourrait avoir choisi ðaiuwv et tyy car ils étaient de facto les meilleurs 
équivalents pour Gad et Méni dans ce contexte, comme il me semble pouvoir 
le démontrer. 

Un aspect moins discuté de ce passage concerne, effectivement, la relation 
entre le grec et l'hébreu. À cet égard, la question de la convergence entre les 
noms divins choisis par le traducteur et ceux mentionnés dans le texte hébreu 
n'a pas été suffisamment prise en compte. Méni est une puissance peu connue 
et ce passage représente sa seule occurrence dans la Bible hébraique. Toutefois, 
la racine mnh, « diviser », « compter », et parfois « assigner » est bien attestée 
en hébreu et en ougaritique (mny, «assigner en sort») et des antécédents 
ont été repérés dans l'onomastique d’Ebla et d’Ougarit?®. Ce verbe est consi- 
déré comme étant un emprunt à l'accadien manu, «repartir », « attribuer », 
« donner la part ». Il est donc fort probable que Méni soit une divinité du sort, 
vraisemblablement à mettre encore en relation avec la déesse Manat attestée 
au Levant dés l'époque nabatéenne, notamment à Palmyre, et il est possible 
qu'elle ait été identifiée à tbyn/Fortuna dans les sources d'époque romaine?!, 
D'ailleurs la reprise du verbe mnh au verset 12 (ümaniti, «je vous ai assignés », 
« destinés », mais à l'épée! dit Yhwh) semble jouer précisement sur cet aspect 
du dieu. Gad est en revanche une divinité bien connue dans le Levant. Elle 
est attestée dans la Bible hébraique comme nom propre, comme théonyme 


89 Lee 2014. 

oo Baldacci 1978. Le texte administratif d'Ebla est un décompte de portions d'orge qui 
contient le nom d'un fonctionnaire appelé «Mani a donné » (TM.75.G.336, verso I, 4, 
publié par Pettinato et Matthiae 1976, p. 5). 

91 Elle est attestée épigraphiquement à partir du 1v* s. av. J.-C. par une inscription cultuelle 
en Arabie du Nord et par deux théophores, et apparaît en outre dans une inscription funé- 
raire nabatéenne (CIS 11,198) : voir les sources collectées par Roche 2014, p. 3-4. La déesse 
est, en outre, représentée comme Némésis avec le sceptre à Palmyre, et un buste de Tyché 
a été repéré au centre d'un zodiaque dans le temple nabatéen de Khirbet el Tannur. Sur le 
culte de Manat on peut voir également Fahd 2012, p. 373-374 ; Sperling 1999, p. 566—568 ; 
Gorea 2010, p. 156-157. 
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et comme toponyme??, parfois avec une référence directe au bon sort??. Le 
nom est d'ailleurs présent dans l'onomastique du premier millénaire avant l'ére 
dans tout le Levant?*. La documentation épigraphique date en grande partie 
de l'époque romaine et comprend une cinquantaine d'inscriptions, dont la 
plupart ont été retrouvées à Palmyre et Hatra?5. Gad est également attesté en 
contexte punique par trois inscriptions provenant d'Ibiza, de Nora (Sardaigne) 
et de Mactar (Tunisie)?6. Comme Ted Kaizer et, plus récemment, Ryan Thomas 
l'ont relevé, Gad endosse dans l'épigraphie plusieurs fonctions différentes ; il 
peut être seul ou accompagné d'autres divinités (comme par exemple Ba‘al et 
Tanit?”) ; son nom peut être isolé ou suivi par un locatif (« Gad de ... »98) et 
il est souvent utilisé comme épithéte plutót que comme théonyme. Il pose, 
donc, le méme ordre de problèmes que ceux soulevés par &yadodaiuwv et par 
ty, à savoir celui de l'articulation entre un qualificatif susceptible d'être assi- 
gné à plusieurs divinités et la désignation d'une entité divine indépendante. 
À ce propos, Ryan Thomas souligne justement que le concept de « personni- 
fication » ou « d'abstraction » est de loin trop simpliste pour expliquer l'arti- 
culation entre les deux niveaux??. La documentation épigraphique démontre, 
d'ailleurs, que ces deux usages ne doivent pas étre considérés comme alter- 
natifs, ni mutuellement exclusifs. Dans l'Antiquité, une telle ambiguité peut 
caractériser n'importe quelle divinité, méme si le phénoméne semble étre 
particuliérement prononcé pour les puissances divines liées au sort, autant au 
Levant qu'en Gréce. En outre, tout comme agathodaimon et Tyché, Gad a une 
double nature divine : d'un cóté civique, patronne de la cité, de l'autre familiale 
ou personnelle, qui le rapproche d'un « bon génie ». Il n'est donc pas compléte- 
ment identique à Tyché, bien que les deux notions, néanmoins proches, aient 
été, à un moment donné, confondues et superposées!°. L'équivalence entre 
Gad et Tyché est explicitement attestée pour la premiere fois dans une ins- 
cription bilingue de Palmyre du premier siécle de notre ére, mentionnant Gad 


92 Voir notamment Ba'al-Gad en Jos 11,17. 

93 Notamment en Gen 30,11 à propos du fils de Leah : «et Leah dit : ‘quelle chance’! et appela 
son fils ‘Gad’ ». 

94 Voir Thomas 2019. 

95 Le dossier a été publié et analysé par Kaizer 1997, 1998. 

96  Respectivement RES 1222; KAI 72 et 147. Une inscription provenant de Lachish et datant 
de l’äge du Bronze est douteuse : voir Ribichini 1999 b, p. 339-341. 

97 KAI 72b, traduite et commentée par Kaizer 1998. 

98 Par exemple PAT 0179, 0273, 1079, 1097, traduites et commentés par Kaizer 1997. 

99 Thomas (2019, p. 311), d'aprés lequel Gad ne serait à l'origine qu'une épithéte du dieu El. 

ioo  VoirKaizer 1998, p. 51-53 ; 58-59, et Roche 2014, p. 3. 
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dans le texte araméen et tôyn en grec!?!, Dans ce cadre, la Lxx d'Is 65,11 mérite 
d'étre ajoutée au dossier en tant que premier témoignage de la perception des 
anciens d'une proximité parmi ces deux notions du divin. En outre, ce passage 
constitue la seule attestation dans la Lxx d'une acception du daiuwv comme 
puissance liée au destin, correspondant probablement à la signification pre- 
mière et plus profonde du mot dans la culture grecque. 


3 Démons, images, idoles 


Revenons à présent sur la relation entre démons et idoles que nous avons vus 
associés dans le Ps 106 ainsi que dans des traditions du Second Temple, telles 
que le livre d'Hénoch. Le discours sur les prétendues idoles est en réalité déjà 
lié àla polémique contre les dieux étrangers dans le Pentateuque, notamment 
en Deut 32, au verset 21: 


Ils m'ont rendu jaloux par un non-dieu (/o' el), 
Ils m'ont provoqué par leurs pratiques vaines (bahabléhem), 
Et moi je les rendrai jaloux par un non-peuple. 


adroi mapeChAwady pe En’ où Dec, Ils m'ont rendu jaloux par un non-dieu, 
Tapwpylody LE ¿v Tots elöwAoıg adTHv. ils m'ont provoqué par leurs idoles. 
Kaya rapalnAwow abtovs En’ oùx Et moi je les rendrai jaloux par un 
£0vet, non-peuple, 


én’ EOvel dovvetw mopopyi) adtovs. jeles provoquerai par un peuple borné/ 
obtus. 


Ce verset constitue le sommet de la polémique entamée au verset 16 et dans le 
texte grec les elôwAa semblent occuper la méme fonction que les daıuövıa aux 
versets 16-17. Le grec eidöwAa traduit ici l'hébreu häbalim. Léquivalence entre 
hebel et eiöwAov n'est pas un choix littéral, l'équivalent le plus littéral et le plus 
fréquent pour hebel dans la Lxx étant u&catoc. Il s'agit, en revanche, d'un choix 
orienté vers la langue cible car le traducteur recourt à une notion grecque 
polysémique et extrémement opérationnelle. Un aspect spécifique du champ 
sémantique de l’etöwAov en grec a probablement orienté ce choix, à savoir sa 


101 CIS II, 3927. Transcription, traduction et commentaire en Kaizer 1997, p. 152-153. 
L'anthroponyme Eytyches est également attesté, transcrit en sémitique (‘#ks), sur un autel 
nabatéen (Milik 1976 b, p. 148). Sur les cultes de Tyché dans la Palestine d'époque romaine 
voir Belayche 2003. 
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nature trompeuse. Depuis Homére, le mot peut étre appliqué à toute image 
qui restitue l'apparence d'un individu ou d'un objet qui est ailleurs ou qui n'est 
pas réel: l'image d'une personne qui apparait en rêve (ôvap)!02, de fantômes 
ou spectres du monde des morts (huet VO, ou une image créée exprès par les 
dieux (qdcpa)!9^ : mais également l'ombre d'un corps (od rf, l'image reflétée 
par un miroir!?6, etc. Cet emploi du mot souligne le fait que la représentation 
visuelle produite par l’eiSwAov ne correspond pas à une réalité. Dans certaines 
sources, le manque de réalité correspond à un manque de corps: Lucien, par 
exemple, définit l'ombre d'Héraclés comme un dowuartov eldwAovl07, 

Si l'on compare ces usages à la signification originaire de hebel, « vapeur », 
d'où dérive l'idée de « vanité », « inutilité », sa traduction par ewa en Deut 32 
semble refléter la conscience de la part du traducteur que le mot peut, parfois, 
renvoyer à quelque chose qui manque de substance!®8, Par ailleurs, la racine 
hbl et les images provenant des réves sont déjà associés dans quelques textes 
bibliques, comme par exemple Zach 10,2 qui condamne les songes comme 
moyen divinatoire car ils offrent seulement une consolation inutile (hebel). Un 
passage difficile du livre du Qohéleth compare les rêves (hälömöt) aux vanités 
(häbalim)"®. Cet arrière-plan pourrait également avoir justifié l'équivalence 
entre eiöwAov et hebel en Deut 32,2110, Dans la péricope constituée par les ver- 
sets 16-21 Oauuôvia et eldwAa sont ainsi deux concepts contigus, les deux ren- 
voyant à des entités privées de substance. On a vu qu'un tel rapprochement 
a ses paralléles dans les philosophies hellénistiques, et, dans sa biographie de 
Dion, Plutarque critique tous ceux qui croient aux apparitions de démons et 
de spectres (pävraoua daluovos und’ eiSwAov)!4, Dans la LXX ces deux concepts 
deviennent proches au point d'étre interchangeables, comme cela est démon- 
tré par un passage du Ps 95 (= 96 TM) et par sa réécriture dans le chapitre 16 
du premier livre des Chroniques (1 Paral 16 Lxx). Le psaume célébre la royauté 
de Yhwh et insiste sur la faiblesse des autres dieux lorsqu'ils sont comparés à 
Yhwh. l'hébreu lit! : 


102 Synesius cyr., De Somniis 15. 

103 Hom, Od. 1, 471-476 ; 24, 14 ; Hdt. 5, 92. 
104 Hom, Il. 5, 449-453 ; Od. 5, 796. 

105 Aesch. A. 839. 

106 Plut., Pyth. orac. 404c 10. 

107 Luc. DMort. n, 5. 

108 Comme le suggère déjà Hayward 2007, p. 44-45. 
109 Qoh5,6. 

110 Hayward 2007, p. 44-46. 

111 Plut., Dion 2, 2-4, et supra, p. 76. 

112 Ps96,5(- 95,5 LXX). 
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Tous les dieux des peuples sont des dieux de rien (élilim), alors que Yhwh 
a fait les cieux. 


1 Chroniques 16 est un chant attribué à David, composé par la réécriture de plu- 
sieurs psaumes combinés. Le verset 26 de ce chant cite le Ps 96,5: en hébreu, 
les deux versets sont identiques et ils ont l'expression #lil. Cette forme, qui 
apparaît quasi exclusivement au pluriel, a toujours une valeur péjorative dans 
la Bible hébraique et pourrait avoir été créée ad hoc pour ce propos. Le nom 
rappelle l'adjectif SI, «faible», et pourrait évoquer de manière polémique 
le substantif l, « dieu »!15. Or, d'après une logique que nous avons déjà vue à 
l'œuvre en Deut 32, dans le texte grec du Ps 95,5 (= 96,5 TM) lil est traduit par 
Ootpóvto : 


Sti péyaç xüptoc xal aivetos apóðpa poßepög Eat Emi návtaç TOdS Deone 
tt mdvres ol Deal tv EOV@V aruóvia ó DE xüptoc TOUG odpavods Enoincev 


Par contre, en ı Paral 16,26 le traducteur des livres des Chroniques choisit 
elSwAa pour le méme référent hébreu : 


Ott névres oi Geol TAV &0vÀv eldwAa vol 6 Bed NUdV obpavev ÉroinoEv 


Une telle différence n'est pas nécessairement surprenante car ëlilim n'est 
jamais traduit de manière systématique dans la LXX. Au contraire, nous trou- 
vons une solution différente presque à chaque occurrence. Néanmoins, tous 
les choix proposés reflètent le langage de la polémique contre les idoles : c'est 
le cas de BéeAvypata (« choses dégoutantes ») ou xeıponointa (« objets créés 
par l'homme »)"*. En outre, l'équivalence entre eiôwAa et élilim a un précédent 
en Lev 19,4 (oùx emaxoAovOycete eldwAotc xai Ogobc ywvevtods où momoete piv, 
ży% xüptoc ó 0c0c ouv: « ne suivez pas des idoles et ne vous fabriquez pas des 
dieux sculptés, je suis le Seigneur votre dieu ») et il est possible qu'elle ait été 
influencée par les traditions sur le Décalogue. La comparaison entre le texte 
grec des Psaumes et celui des Chroniques démontre, en tout cas, la proximité 
entre la notion d’eidwAov et celle de Satpdviov. 

Pour sa part, la mention des e{3wAa nous ramène au contexte de la polémique 
contre lesdites « idoles » ainsi que vers l'interdiction des images divines, voire 


113 Voir Preuss 1977. 
114 Voir par exemple Is 2,8, 18, 20 ; 10,11 ; 19,1; 31,7. 
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des images « tout court », telle qu'énoncée par le Décalogue, tout en soulevant 
la question de sa réception ancienne. Lorsque les traducteurs (et, par la suite, 
les auteurs) de la Lxx construisent la polémique contre les dieux étrangers 
en les définissant comme eidwAa, ils ont recours à une idée qui, comme nous 
l'avons vu, peut parfois étre associée à ce terme grec : celle d'une forme privée 
de réalité, d'un fantóme, qui met l'accent sur l'aspect de vacuité et de vanité et 
qui correspond bien aux notions exprimées en hébreu par élilim, habalim, etc. 
En y regardant d'un peu plus prés, cet usage implique, néanmoins, un glis- 
sement important dans la sémantique grecque d’ei6wAov. Comme l'ont bien 
montré les études de Jean-Pierre Vernant!P, l'aspect saillant de l’eiöwAov grec 
n'est pas son inconsistance ni son caractére trompeur, qui est en revanche 
souligné dans certains textes bibliques. L’ei$wAov est plutôt caractérisé par sa 
capacité à « présentifier » quelqu'un ou quelque chose. Il peut également, par 
sa fonction performative, servir d'équivalent fonctionnel de la personne ou de 
l'objet qui est représenté (et, en ce sens, il ne correspond que partiellement à 
notre concept moderne de « fantóme », qui reste une traduction peu précise). 
L’eiöwAov est ainsi un double, un substitut de l'identité individuelle. De ce point 
de vue, il renvoie au champ sémantique de l'image, conque en tant que repré- 
sentation visuelle, et il peut se référer autant aux images privées de réalité, 
que l'on qualifierait d'« apparences », qu'à des objets bien concrets comme, par 
exemple, des statues. Un des cas révélateurs de cette nature de l’elôwAov grec 
est constitué par la statue du guerrier troyen Protésilas, érigée par son épouse 
Laodamia, qu'elle vénérait en secret dans son lit, car l'image représentait l'équi- 
valent fonctionnel du mari parti à la guerre, à savoir qu'elle le remplagait lors 
de son absence!l6, Pourtant, puisque la propriété principale de l’elöwAov n'est ni 
l'absence de réalité ni la ressemblance avec l'objet représenté, mais sa capacité 
àrendre visible une présence qui est ailleurs, la similarité n'est pas non plus une 
caractéristique essentielle. Ainsi, les kolossoi, ces pierres brutes levées comme 
cippes pour les morts, rentrent à plein titre dans la catégorie des ciSwAa. Par 
conséquent, la fonction de présentification qui est propre à l’elöwAov rend ce 
terme parfait pour décrire les statues divines, images tangibles d'une réalité 
qui appartient à un monde invisible ou autre. Comme nous allons le voir, ce 
dernier aspect n'avait pourtant pas échappé aux traducteurs de la Lxx. 


3.1 Les elówAa, entre images et idoles 
Dans la Lxx, eiöwAa traduit plusieurs termes hébreux, au point que le subs- 
tantif semble dénoter une catégorie générale, celle d'« idole », qui réunit un 


115 Vernant 1975, 1983, 1990 (en réponse à Said 1987). 
116 Pour l'analyse de cet épisode, voir Bettini 1992, p. 12-16. 
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vocabulaire assez divers, toujours appliqué à des dieux illégitimes ou à des 
objets des cultes interdits. Il faut, toutefois, préciser que le concept d'idole ne 
naît pas avec les elöwAa de la Lxx, mais qu'il est déjà opérationnel, dans une 
certaine mesure, dans la Bible hébraique, méme s'il n'est pas défini par une 
expression univoque. Par « polémique contre les idoles », on entend générale- 
ment une manière précise de critiquer les dieux étrangers, en les réduisant à de 
pures et simples images!!7, Cette polémique s'enracine dans les prohibitions du 
Décalogue qui interdisent aux Israélites de fabriquer des images (divines ?) et 
deles vénérer comme si elles étaient des dieux. Cette interdiction est formulée 
dans les deux versions du Décalogue, en Ex 20,4 et en Deut 5,8. Ici, le terme 
eiöwAov apparait pour la première fois comme équivalent de l'hébreu pesel. 
Il faut, toutefois, tenir compte du fait qu'en Deut 5,8 le codex Alexandrinus 
et le papyrus Chester Beatty (963) préservent la traduction plus littérale de 
pesel par yAbntov, « objet sculpté », qui correspond vraisemblablement à la 
LXX anciennellS, 

De manière générale, eiöwAov compte environ soixante-dix occurrences 
dans la Lxx dont douze se trouvent dans le Pentateuque. Il traduit quinze 
termes hébreux, se référant presque exclusivement à des dieux ou à des objets 
de culte étrangers!'?, Si l'on considère seulement le Deutéronome, l'on observe 
qu'eiàcÀov traduit au moins deux substantifs différents: habalim en 32,21; 
gillülim en 29,16 (et encore pesel en Deut 5,8 dans le Vaticanus). 

Une hypothése proposée par F. Büschel dans les années soixante, puis 
reprise par F. Barnes Tatum et encore acceptée aujourd’huil?®, voit dans l'in- 
troduction d’eldwAov en ce contexte une tentative, de la part des traducteurs, 
de réinterpréter le deuxième commandement comme anti-idolátre, et non 
comme simplement anti-iconique comme il l'était à l'origine?!, D'après 
cette hypothése, la prohibition imposée par Yhwh aux Israélites telle qu'elle 
était comprise à l'époque des traducteurs ne concernerait pas toute image 
divine, et encore moins les représentations visuelles tout court, mais seule- 
ment les images des divinités étrangères, désormais dévalorisées et réduites 
à de simples « idoles »122. L'hypothèse s'appuie sur deux éléments: le fait que 
l'équivalence entre pesel et eiöwAov n'apparaît que dans ces deux passages du 


117 Voir Levtow 2008, 16-18 ; Ammann 2015, p. 12-13. 

118 Cette lecture est donc préférée par Wevers 1977. 

119 Avec l’exception des térapim en Gen 31,19, 34, 35. 

120  Büschel 1964; Barnes Tatum 1986. 

121 Barnes Tatum 1986, p. 178-179. 

122 L'hypothèse est en partie rejetée par Hayward, 2007, même s’il attribue à elöwAov en 
Ex 20,4 la signification d’« idole ». Voir également la discussion en Barbu 20n ; id. 2016, 
p. 40-51. 
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Décalogue et l'idée selon laquelle efSwAov ne serait jamais utilisé pour désigner 
des images divines en dehors des traditions juives et chrétiennes. En outre, 
l'idée que la signification premiere d’ei$wAov soit celle d'image «illusoire », et 
donc « fausse », serait renforcée par la connotation péjorative assignée à ce 
mot dans les écrits platoniciens. Dans la théorie de l'image et de la vision déve- 
loppée par Platon, d'abord dans Le Sophiste et ensuite dans La République, le 
philosophe oppose effectivement la fidélité del’eixwv à la nature trompeuse 
de l’eiSwdAov!?3, 

Les interprétations de Büschel et de Barnes Tatum ont donc tendance à 
réduire les usages d’eiSwAov dans la Lxx à une logique univoque. Mais leur 
hypothèse n'est pas entièrement vérifiée. Dans un article de 2002, Terry Griffith 
a réuni une série de textes littéraires dans lesquels ciSwAov désigne clairement 
des statues divines ou des objets de culte!?^. Outre un passage de Polybe assez 
bien connu!?5, parmi les auteurs repérés par Griffith figurent Hérodote et 
Ésope, et nombres d'auteurs d'époque hellénistique, tels que Diodore de Sicile, 
Denys d'Halicarnasse et Plutarque. 

En outre, les données papyrologiques confirment les résultats mis en évi- 
dence par Griffith pour les textes littéraires et ouvrent de nouvelles pistes. 
Deux pétitions sont particuliérement intéressantes à ce sujet. Un papyrus grec 
démotique provenant de Tebt et datant de 87 av. n. è. contient une pétition 
rédigée par un certain Armisios et ses collégues qui travaillent comme embau- 
meurs d'ibis et de faucons dans le temple d’Hermes!2®. Armisios dénonce des 
malfaiteurs qui, s'étant introduits dans le temple alors qu'il était en train de 
laver les vétements des dieux, l'ont frappé à plusieurs reprises et ont volé les 
habits divins. Pour décrire les images divines Armisios utilise les expressions 
TOV EV TAL Lepeo LöwAwvl?7 (Bio xai teodxwv (« des images des ibis et des faucons 
qui sont dans le temple »), et tà Bóoctva 686via tv Ged (« les vêtements de lin 
précieux des dieux »). EiSwAa indique ici les statues, ou plus probablement des 
momies d'ibis et de faucons qui étaient censées représenter les dieux et qui 
étaient recouvertes de lin. 

Dans la méme ligne, un ostracon trouvé prés du cimetiére des poissons 
sacrés à Latopolis, datant du I* ou 11° siècle de notre ère, contient une pétition 
oraculaire adressée à Athéna par des embaumeurs de béliers, Ammonios et 


123 PL, Sph. 240a-b; R. 7, 516 sqq. 

124 Griffith 2002. 

125 Pol. Hist. 30, 25, 13-15, qui décrit les processions au village de Daphné, prés d'Antioche, 
pour les jeux en l'honneur d'Antiochus Iv. 

126 PStrasb. 2 91, ed. Preisigke 1920. Pour le texte complet avec traduction anglaise des papyri 
ici discutés, voir Angelini 2019, p. 257-260. 

127 Restauré par les éditeurs en (ep elöwAwv. 
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ses collégues, injustement accusés par leurs ennemis le jour de la féte dédiée 
à la déesse'78, La prière est adressée aux eidwAotg Adnväs Osotc neylorois (« aux 
images sacrées d'Athéna, les grands dieux »), et une expression similaire appa- 
rait encore quelques lignes plus loin, lorsque les embaumeurs demandent 
l'aide des dieux : &Etoduev nds xpivecOat ner’ adrdv xod Boufetofoat dp’ ouv TAV 
xupiwv eidwrwv xot tv cov dulv andvrwv Deén Le nous demandons à être jugés 
par vous et à recevoir de l'aide de votre part, images maítres, et de la part de 
tous les dieux qui sont avec vous »). La question est donc de savoir à quoi res- 
semblaient ces images d'Athéna qui étaient sans doute des objets présents dans 
le temple et présumés aptes à représenter la déesse pour que la pétition soit 
efficace. Or, à Latopolis la déesse égyptienne Neith était identifiée à Athéna 
depuis longtemps; en outre, le poisson /atos (lates niloticus) était considéré 
comme consacré à la déesse et faisait l'objet d'un culte. Il est donc probable 
que les ei8cAo aient été des momies de poissons conservées dans le temple, qui 
fonctionnaient comme substituts d'Athéna-Neith. La formulation du papyrus 
met d'ailleurs en parallèle les eiöwAa xpi, les «images maîtres » — au sens 
où elles représentent la divinité principale du temple, et les autres dieux qui 
étaient vénérés dans le méme temple (xoi rëm adv óytv andvrwv Gedy). 

Cette interprétation est encore appuyée par un troisiéme papyrus de Tebt, 
du 1° siècle de notre ère. Il transcrit le serment d'une corporation de pêcheurs 
des villages de la région qui jurent de s'abstenir de la capture de l'oxyrhynque 
et du lépidote, deux poissons sacrés pour Osiris. Encore une fois, le texte uti- 
lise l'expression etwa dewv d&vptvywy x(ai) AeniBo tv, «les images des dieux 
oxyrhynques et lépidotes », qui indique la proximité fonctionnelle entre les 
divinités et « leurs » poissonsl2?. 

Ces témoignages permettent, donc, de conclure que, dans la formulation 
du deuxième commandement dans la Lxx d'Ex 20,4, el$wAov ne doit pas être 
compris de maniére abstraite ou polémique comme « idole ». Au contraire, le 
terme suggere l'idée d'une image, probablement une statue, qui agit comme 
substitut du dieu et dont la fonction est de présentifier la divinité aux yeux du 
fidele!30. Dans cette perspective, le choix opéré par le traducteur de l'Exode 
reléve d'une réception spécifique du deuxiéme commandement: un résultat 


128 P.Worp 7 (= O. Garstand 1), ed. Boyaval 1980 ; Gallazzi 1985 ; Gascou 2008 avec traduction 
francaise. Le contenu de l'accusation n'a pas été préservé. Sur les pétitions oraculaires 
comme genre littéraire, voir Versnel 1991. 

129 HuntetEdgar Sel. Pap. 2, no. 329, Loeb 1934. 

130 Les similarités entre l'edwAov d'Ex 20,4 et les données papyrologiques n'ont pas échappé 
à l'observation minutieuse de James Aitken qui, dans un article de 2014, suggérait que 
la compréhension d'eldwAov comme «image » était la lecture la plus simple du passage 
(p. 193). Voir également Le Boulluec et Sandevoir 1989, p. 205-206. 
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qui n'est pas étonnant lorsque l'on tient compte du fait que l'interdiction sur 
les images était susceptible d'interprétations différentes encore aux époques 
hellénistique et romaine. À cet égard, il suffit de comparer les interprétations 
proposées par Josèphe, d'après qui la reproduction de tout être vivant (undevös 
eixôva (90v) est interdite pour les Juifs, et par Philon qui, en paraphrasant le 
deuxième commandement, utilise le langage propre des statues divines (vei 
Eodvmv xal deeg uico xal evvéAcc de ëeuudrn yeipoxuýtwv)!!. L'équivalence 
entre pesel et elöwAov apparaît, dés lors, comme parfaitement respectueuse à la 
fois de la langue source (l'hébreu) et de la langue cible (le grec). 

En conclusion de ce long parcours, nous pouvons, donc, tirer quelques 
réflexions générales sur la maniére dont la catégorie de démon est mobilisée 
pour penser les dieux des autres. Nous avons vu que le Chant de Moise met 
pour la première fois en place l'idée des démons comme puissances étrangères 
à la cour céleste, inférieures à Yhwh et inconciliables avec sa souveraineté et, 
par conséquent, avec son culte. Une telle notion n'est pas introduite par les 
traducteurs, mais est déjà opérationnelle dans la forme pré-massorétique du 
texte hébreu. De ce point de vue, la Lxx démontre une continuité considérable 
avec son texte source, tout en s'alignant également avec d'autres traditions du 
Second Temple. Le choix de daıuövıa dans le texte grec reflète fidèlement les 
Sedim de sa Vorlage. Tout en insistant sur l'opposition entre les démons et la 
divinité, le texte encourage la représentation des Sauôvia comme puissances 
potentiellement négatives qui n'appartiennent pas au panthéon tradition- 
nel et qui sont clairement distinguées non seulement de Yhwh, mais égale- 
ment des autres membres de la cour céleste, notamment des anges. D'autres 
textes de la LXx qui insistent sur la méme thématique, comme les Ps 95 et 
105, les Odes, le livre de Baruch et, probablement, Is 65,3 prolongent cette 
opposition. Le rapprochement entre ces textes et d'autres matériels grecs 
contemporains confirme, non seulement, qu'une telle représentation s'ins- 
crit parfaitement dans le contexte culturel et religieux de l'époque qui tend 
à concevoir les démons comme des puissances inconsistantes, inférieures et 
subordonnées aux dieux, mais atteste, également, le fait que la LXx représente 
la plus ancienne évidence de l'usage de datpdviov en ce sens. 

En outre, la comparaison des paralléles grecs repérés chez Platon et 
Plutarque avec les textes bibliques montre les éléments de nouveauté qui 
sont propres à ces derniers. La spécificité biblique réside, surtout, dans le lien 
étroit qui se développe entre la critique des démons et la polémique contre 
les idoles, au point que les deux peuvent étre considérés comme des fautes 
cultuelles fonctionnellement équivalentes. 


131 Jos., AJ 3, 91; Philo, Dec. 51. 
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Enfin, du point de vue sémantique, le répertoire d'occurrences ainsi ana- 
lysées permet de dégager deux tendances. D'un côté, à la fois avec Gauôviov 
et avec elöwAov, les traducteurs ont tendance à sélectionner un signifié spé- 
cifique à l'intérieur de deux spectres polysémiques trés larges. Le succés des 
équivalences choisies par les traducteurs grecs contribue à figer une significa- 
tion univoque pour daınövıa et efSwAa dans la LXX, et ce choix aura un impact 
considérable sur les traditions successives. De l'autre cóté, nombre d'indices 
suggerent que la polysémie de ces notions est encore bien présente à l'esprit 
des traducteurs grecs (au moins à certains d'entre eux)!??. Pour ce qui concerne 
spécifiquement les 8otpóvio, les deux occurrences de la LXX d'Is 65, qui font 
vraisemblablement référence à des rituels domestiques de détournement 
pour les démons et au culte du « Bon démon » et de la « Bonne Fortune », sont 
particuliérement significatives à cet égard. Lorsque l'on combine ces résultats 
avec ceux mis en évidence dans le chapitre précédent pour la Lxx d'Is 13 et 34, 
mettant en scene un contexte différent où les daıuövıa étaient insérés à lin- 
térieur du paysage naturalisé des régions exotiques, on acquiert la mesure de 
la versatilité religieuse et culturelle de cette notion auprés du traducteur du 
livre d'Isaie. 

132 Quant à la naissance du concept d'idole, mon analyse confirme et précise certaines des 
conclusions déjà mises en évidence par les travaux de Daniel Barbu (Barbu 2011; id. 2016, 


p- 51). 
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Esprits et possession 


Si les $edim n'apparaissent pas souvent dans la Bible hébraïque, il y a néan- 
moins une autre catégorie d'agents que l'on rencontre plus fréquemment et 
qui pourrait étre rapprochée assez étroitement des démons, à savoir celle de 
rühöt, nveðuata en grec. Comme déjà observé par Daniel Barbu, rüah repré- 
sente à bien des égards la notion indigene qui se rapproche le plus dela catégo- 
rie moderne de « démon », notamment car la modalité d'action des esprits est 
davantage la possession!. La manière dont les esprits s'emparent des humains 
est particuliérement évidente dans les livres historiques (notamment Juges, 
Samuelet Rois) ainsi que dans le livre d'Ézéchiel. À cet égard, nous retiendrons 
le texte décrivant la scéne de conseil divin dans le premier livre des Rois, au 
chapitre 22, lorsque le prophéte Michée a une vision de l'assemblée qui se tient 
devant Yhwh : pendant l'assemblée, un des esprits de la cour céleste prend la 
parole et s'offre comme volontaire pour devenir un esprit de mensonge dans la 
bouche des prophétes qui entourent la cour du roi Achab à Samarie. Ce texte 
est d'autant plus intéressant pour mon propos qu'une des versions de la Lxx, 
dite « lucianique », contient des informations qui ne sont pas présentes dans 
le texte massorétique. Mais l'exemple le plus fameux de possession par les 
esprits se trouve probablement dans le récit de l'arrivée du jeune David à la 
cour du roi Saül dans le premier livre de Samuel (chapitres 16-19) où David, 
en vertu de ses capacités de musicien, soulage à plusieurs reprises le roi qui 
était tourmenté par un mauvais esprit. En outre, les esprits, notamment ceux 
impurs, sont souvent associés aux démons dans plusieurs traditions du Second 
Temple en grec et en hébreu, à la fois dans les traditions hénochiques et dans 
les écrits de Qumrän?. Enfin, esprits impurs et démons sont également identi- 
fies dans le Nouveau Testament?. C'est donc à la notion d'esprits et à leurs rôles 
dans la LXX que ce chapitre sera dédié. Pour comprendre le fonctionnement 
des esprits dans la Lxx il faut d'abord revenir sur deux points préliminaires et 
plus généraux. Le premier concerne la sémantique des mots rüah et nveôua en 
hébreu et en grec qui a fait l'objet d'un grand nombre d'études dans le cadre 


1 Barbuet Rendu-Loisel 2009, p. 307. 

2 La bibliographie à ce sujet est vaste. Pour un bilan récent avec bibliographie à jour, on peut 
voir Stuckenbruck 2014 b et Tigchelaar 2018. 

3 Voir par exemple, Lc 4,33; 9,42; Ap 1643-14. Sur l'importance des esprits impurs dans le 
Nouveau Testament on peut voir, entre autres, Wahlen 2004. 
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de l'Ancien et du Nouveau Testament ; le deuxiéme, qui a requ une attention 
moindre, aborde la relation entre l'esprit de Yhwh et les autres esprits, dans la 
Bible hébraique et dans la Lxx. 


1 Les esprits entre nature et psychologie 


Lesnombreuses études sur rah ainsi queles principaux dictionnairesassignent 
une signification primaire d'« air en mouvement », et donc de « vent », confor- 
mément à sa derivation de la racine rwh, « souffler »*. De cette signification 
dérive une deuxième valeur de «souffle», «haleine» et, par métonymie, 
de «vie», « principe vital »5. La force vitale représentée par rüah est propre 
autant aux hommes qu'aux animaux: en ce sens rüah est en relation avec un 
autre terme qui indique en hébreu la vie et l'àme, nepes, et se définit en partie 
par rapport à celui-ci. D'aprés Hans Wolff, les deux termes peuvent étre parfois 
utilisés comme synonymes, comme par exemple en Is 26,9, Job 1240 (esprit et 
áme humaines) et Is 424 (esprit et àme divins). D'autres exemples suggerent 
que lorsque nepes met l'accent sur l'organe de la respiration (avec parfois la 
signification de «gorge »), l'accent de rüah est plutôt mis sur le mouvement 
d'air qui se produit pendant le processus: un bon exemple en ce sens se trouve 
en Jer 2,24, qui décrit le hennissement d'une ánesse sauvage en combinant les 
deux termes". Mais la différence fondamentale concernant l'extension séman- 
tique des deux termes est probablement à reconnaitre dans le fait que la nepes 
appartient exclusivement aux hommes et aux animaux tandis que la rüah® 
est un attribut lié davantage à la divinité et qui peut étre transmis du dieu à 
l'homme, soit sous forme de principe vital, soit sous celle d'une inspiration 
particuliére et temporaire?. Rüah joue un róle important dans le contexte de 


4 Une exception en ce sens est représentée par Henri Cazelles (1982), qui considere la racine 
rwh comme ayant à l'origine un sens spatial (« étre ample », « étre large ») et voit donc en 
rüah le sens primaire d'« espace », « largeur ». Bien que l'air en mouvement inclue également 
une dimension spatiale, une lecture de toutes les occurrences selon cette signification me 
parait forcée. Voir également les remarques de Albertz et Westermann 1997, p. 1498. 

5 Voir par exemple, Schoemaker 1904; Lys 1962; Albertz et Westermann 1997 ; Tengstróm 

2004 ; Wolff 2010, p. 64—74 ; Blischke 2019, p. 1-5. 

Voir déjà Gen 745 et 22. 

Une interprétation similaire est possible pour Job 7,11. 

8 En hébreu biblique, nepes est toujours féminin ; rüah est au féminin dans la grande majorité 
des cas (tout comme les noms des vents), méme si dans un groupe restreint d'attestations le 
substantif se trouve au masculin : voir Joüon § 134, A et k; HALOT, s.v. rüah. 

9 Voir à ce sujet, récemment Feldmeier et Spieckermann 201, p. 206-221, Blischke 2019, 
p. 289-298. 
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l'inspiration prophétique, mais elle a également d'autres domaines d'action : 
l'habilité technique extraordinaire des artisans de la tente de la rencontre en 
Exode est dirigée par un esprit de sagesse et d'intelligence pratique! ; la puis- 
sance guerriere dans les livres deJosué et des Juges est également un produit de 
l'esprit! ; enfin, comme nous le verrons plus en detail par la suite, la présence 
ou l'absence de l'esprit divin joue un róle significatif dans l'élection royale. Il 
est, en revanche, moins évident de savoir si rüah est toujours à comprendre 
comme une puissance distincte de la divinité ou s'il est parfois concu comme 
un attribut divin, en quelque sorte inséparable de Yhwh lui-méme et lié en 
derniére instance à son souffle, comme cela semble étre suggéré par quelques 
psaumes où l'esprit est mis en parallèle avec la «face» de la divinité: «Où 
j'irai, loin de ton esprit? où je m'enfuirai, loin de ta face ? »'?. La question se 
complexifie encore par le fait que, dans la Bible hébraique, d'autres esprits sont 
mentionnés à côté de rüah yhwh et de rüah élohim. Par conséquent, méme 
en acceptant que les esprits soient toujours conçus comme des puissances 
divines, il faut encore se demander s'il s'agit d'agents individualisés au service 
du dieu ou, plutót, d'une fonction, au sein de la cour céleste, qui peut étre occu- 
pée par différents personnages. 

Des concepts comparables à la riiah biblique existent ailleurs au Proche- 
Orient ancien. En accadien, le vocabulaire lié aux vents et aux esprits a parfois 
été rapproché de rüah. Les termes les plus pertinents en ce sens sont Saru, 
«vent», «air», « souffle», et Sehu/Sehanu, «vent», «souffle », qui indique 
également une émanation spécifiquement liée à la possession et à la transe 
prophétique!’. En outre, dans la mythologie ouest-sémitique les vents, dési- 
gnés par le terme rw/, font également partie de l'entourage du dieu Ba'al en 
tant que dieu de l’orage™. La signification de rüah comme « souffle de vie » est 
également attestée dans l'épigraphie araméenne et punique”. En revanche, la 


10 Ex 28,3; 31,3 et 5. 

11 Voir déjà Deut 34,9. 

12  Ps139,7. Voir également Ps 5113; 104,29-30, et, à ce sujet, MacDonald 2013 qui voit dans 
l'esprit de Yhwh une forme de la présence divine particulièrement développée à l'époque 
postexilique. Il me semble que le rapprochement entre esprit et face de Yhwh est déjà 
suggéré en Gen 3,8. 

13 CAD 17/2, s.v. ; Nissinen 2017, p.175 qui cite une équivalence entre mahhü, « prophète », et 
šēhānu, « possédé » dans un commentaire néo-assyrien sur une série de présages Summa 
izbu. Pour une comparaison entre les « vents »/« esprits » mésopotamiens et bibliques, 
voir Tengstróm 2004, p. 370-371; récemment Lilly 2016 a et 2016 b. Les travaux de Nissinen 
(entre autres 2010 et 2017) sont la meilleure introduction au traitement comparatiste de la 
possession prophétique au Proche-Orient ancien, en Israël et en Grèce. 

14 — KTU15.V.7. 

15  Sfire 111 (KAI 224, l. 2) ; Carthage (KAI 79, l. 10-11). 
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seule attestation connue de l'invocation d'un esprit « magique » qui soit indé- 
pendante des traditions bibliques est une incantation nabatéenne datant de 
100 av. n. è. : le sorcier y invoque l'esprit en tant que puissance capable d'in- 
tervenir contre un malefice!®. Par ailleurs, les fréquentes mentions des esprits 
sur les bols d'incantations araméennes dépendent largement des traditions 
bibliques!”. Quant aux documents puniques qui attesteraient de la présence 
des esprits, ils sont tous de lecture incertaine, voire trés douteusel®. La Bible 
hébraïque apparait, donc, comme le contexte principal dans lequel l'action des 
esprits est décrite avec un certain détail. 

Dans la Bible hébraique la relation étroite du rüah avec la vie de l'individu 
se développe ultérieurement dans une direction psychique qui ne trouve pas 
de véritable équivalent au Proche Orient antique: rüah désigne ainsi l'esprit 
comme siége des sentiments et des émotions, mais également des facultés 
intellectuelles. Il indique alors une disposition de l'àme, une inclination émo- 
tionnelle, une attitude ou une manifestation de la volonté : des exemples de 
cet usage sont réunis dans le tableau 6 (p. 234). 

Nous pourrions, de manière simplifiée, décomposer la sémantique de rüah 
en trois volets interdépendants : un naturaliste, un divin et un psychologique. 
Une approche anthropologique permet d'affiner l'analyse linguistique concer- 
nant la relation entre ces trois aspects. En effet, la recherche anthropologique 
récente a démontré que le recours aux esprits pour décrire des émotions n'est 
pas surprenant dans un contexte antique. Pour Charles Taylor, la relation de 
l'individu avec l'environnement est caractérisée, à l'époque prémoderne, par 
un soi poreux (« porous self») en contraste avec le soi enveloppé (« buffe- 
red ») ou isolé (« bounded ») de l'époque moderne. Dans cette perspective, 
les émotions intenses ainsi que les conditions qui produisent un changement 
d'état ou d'esprit dans l'individu ne sont pas considérées comme un produit de 
son intériorité, mais comme ayant leur origine hors de la personne et pouvant 
la saisir de l'extérieur. Par conséquent, les limites de la physicalité de l'individu 
sont percues comme perméables non seulement aux esprits et aux démons, 
mais aussi, de manière plus générale, aux forces cosmiques et aux agents natu- 
rels. Toutefois, cette différence de perception de la corporéité individuelle 
se retrouve au sein méme de l'époque moderne. En effet, en comparant la 


16 Le texte a été publié par Naveh 1979 : l'éditeur souligne effectivement le manque de paral- 
léles proche-orientaux par rapport aux formules incantatoires inscrites sur ce caillou. 

17 Pour un premier répertoire, voir Naveh et Shaked 1998. 

18 Voir DNWSI, s.v. rh,. La possible lecture de rht comme « esprits » en CIS 1, 6068, l. 4 est 
refusée par Clermont Ganneau (RES 18, p. 19 et 22) ; Donner et Röllig (ear 89) ; Amadasi 
2003, p. 27-28 ; Schmitz 2012, p. 71. 

19 Taylor 2007, 29, 33-41. 
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construction du corps en Occident avec celle des sociétés dites traditionnelles, 
on observe une différence fondamentale dans la maniére de concevoir les 
relations entre l'individu et le monde extérieur ainsi que dans la maniere de 
percevoir le rapport entre esprit et corps. À cet égard il est particuliérement 
significatif que l'anthropologie adopte souvent les phénoménes de possession 
et de maladie mentale comme point d'observation privilégié pour la mise en 
perspective de telles différences dans la conception plus générale des rapports 
entre l'individu, la représentation du soi et le monde externe?®. 

Un excellent exemple du lien étroit entre représentation de la nature 
et physiologie humaine est offert par la médecine mésopotamienne, dans 
laquelle sont considérés comme agents responsables de maladies les démons, 
mais également les vents nocifs qui peuvent pénétrer dans le corps?!. Dans le 
domaine des études bibliques, plusieurs recherches ont, désormais, souligné 
l'anachronisme et la non-pertinence de toute perspective qui sépare stricte- 
ment les aspects cosmologiques, ou naturalistes, des aspects psychologiques 
dans le traitement des esprits. Comme le montre Carol Newsom, le phéno- 
mene d'aprés lequel le développement de l'identité personnelle est verba- 
lisé et, donc, représenté en termes d'agentivité externe est particuliérement 
évident dans les textes de Qumran, qui laissent une large place aux esprits??. 
Dans des textes tels que les Hodayoth ou celui que l'on appelle couramment le 
« Traité des deux esprits », les esprits sont un instrument souvent utilisé pour 
exprimer un conflit interne à l'individu. Dans la mesure oü le dualisme cos- 
mologique joue un róle assez important dans l'anthropologie qumránienne, 
ce phénoméne n'est pas surprenant. Mais le dualisme n'est pas le seul cadre 
épistémologique dans lequel peuvent s'inscrire ce type de représentations. En 
suivant la piste de Newsom, Reed Carlson a soutenu encore récemment que le 


20 Voir par exemple, Stanley Tambiah (1990, p. 133-135) qui compare le traitement ayur- 
védique de la maladie mentale avec les pratiques de la médecine moderne occidentale, 
ainsi que les essais sur la possession en Afrique, Mélanésie et Papouasie-Nouvelle-Guinée 
réunis en Lambek 1998. Reconnaitre que le dualisme entre corps et esprit est un pro- 
duit de la philosophie et de la science européenne de l'époque moderne, et donc qu'il est 
historiquement et culturellement déterminé, ne signifie pas pour autant nier l'universa- 
lite de la perception du soi ni la conscience d'une séparation entre un soi « interne » ou 
immatériel et un soi « physique », comme le rappelle justement Philippe Descola (2005, 
p. 210—226). D'aprés Descola il s'agit plutót d'une « variante locale d'un systéme plus géné- 
ral de contrastes élémentaires » que chaque société élabore à sa manière (ibid., p. 219). 

21 ` Voir par exemple, Scurlock 2006, no. 91, 1. 13 ; 115, 1. 33; 186, l. 2-3; Geller 2007 a, no. 12, 
l. 13-32 ; Pour la Bible hébraïque, on peut voir les études de Lilly 2016 a, 2016 b. 

22 Newsom 2017. 
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langage des esprits est une composante essentielle à la construction de l'iden- 
tité personnelle déjà dans la Bible hébraique??. 

En partant de ces présupposés, plusieurs questions se posent quant à la 
maniere de concevoir les esprits divins. Il faudrait, d'abord, se demander si le 
recours aux esprits comme vecteurs de forces psychiques est à mettre en rela- 
tion avec leur représentation comme entités autonomes, ou du moins comme 
des puissances occupant une fonction bien définie au sein de la cour céleste, 
telle qu'elle est décrite dans certains passages bibliques, ou s'il s'agit de deux 
usages complétement distincts. D'autres questions centrales concernent l'au- 
tonomie des esprits par rapport à l'autorité de Yhwh ainsi que la possibilité 
d'une différenciation entre l'esprit de Yhwh et les autres esprits. En outre, étant 
donné que dans l'Antiquité l'externalisation du soi est un phénoméne docu- 
menté pour les hommes, mais aussi pour les dieux, il faudrait, afin de com- 
prendre la place des esprits dans l'« anthropologie des émotions », clarifier les 
relations existantes entre l'expression des sentiments et les facultés cognitives 
chez les hommes ainsi que chez les dieux. Il faudrait, ensuite, évaluer la traçabi- 
lité des développements de la conceptualisation des esprits à l'intérieur méme 
de la Bible hébraique ainsi que dans la Lxx par rapport à la Bible hébraique. 
L'ampleur de l'enquéte sort alors largement des limites de la recherche sur le 
démoniaque dans la LXx : certaines questions sont, par conséquent, destinées 
à demeurer ouvertes ici. Dans les pages qui suivent, j'essaierai, néanmoins, de 
jalonner quelques pistes de recherche. 


11 Lesprit et les esprits 

Un premier probléme, concernant à la fois la Bible hébraique et la Lxx, est 
la délimitation du corpus: autrement dit, comment définir les critéres per- 
mettant d'identifier les passages où les esprits sont décrits comme des puis- 
sances agissantes ? Certes, la majorité des chercheurs s'accorde pour voir des 
puissances en action en 1 R 22 et 1S 16-19 bien que, respectivement à chaque 
livre, les catégories insatisfaisantes de « personnification » de la notion de 
mensonge et « d'objectivation » de la maladie de Saül soient parfois encore 
employees pour décrire les esprits?^ ; toutefois se pose la question de savoir si 
ces épisodes sont à interpréter comme des cas exceptionnels, et donc isolés, 
ou s'ils sont paradigmatiques d'une maniére plus générale de comprendre la 


23 Carlson 2019. 

24 Voir respectivement H.-P. Müller 1999, p. 325 ; McCarter 1999, p. 319-320, justement criti- 
qués par Hamori 2010, p. 15-16. Ernst Axel Knauf (2019, p. 505) donne une interprétation 
encore différente et théologisant de l'esprit d'1 R 22, carille considére comme une « forme 
d'émanation physique de Yhwh » qui aurait ici évolué vers une « personne autonome 
agissante », dans une sorte d'anticipation trinitaire. 
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nature et le fonctionnement des esprits, notamment gráce aux descriptions 
plus exhaustives de ces récits. 

Trois études récentes se sont penchées sur le sujet. Dans un article de 2010, 
Esther Hamori adopte des critéres thématiques et narratologiques pour séparer 
les occurrences où rüah indique seulement une inclination, « un état d'esprit » 
pour ainsi dire, de celles qui font plus précisément référence à une puissance 
céleste. Elle sélectionne plusieurs contextes dans lesquels Yhwh envoie un 
esprit dont l'action a pour but de transmettre aux humains un faux message 
ou, plus généralement, de les tromper: le résultat final est la mort de la per- 
sonne affectée par l'esprit?*. Les passages principaux analysés par Hamori sont 
le conseil divin en 1 R 22, les références à l'esprit mauvais dans l'histoire de Saül 
et David dans le premier livre de Samuel (chapitres 16-19), l'esprit mauvais qui 
déclenche un conflit entre Abimelech et les habitants de Sichem en Jug 9,23- 
24 et la mauvaise inspiration suscitée par Yhwh au roi d'Assyrie qui retourne 
alors dans son pays, où il sera tué (2 R 19,7)2°. D'après Hamori, il existerait une 
tradition ancienne concernant un esprit de fausseté, différent de l'esprit de 
Yhwh, qui serait préposé à des buts trompeurs : Yhwh se servirait de cet esprit 
au lieu du sien à chaque fois qu'il doit envoyer un message pernicieux. Même si 
l'idée que la fonction principale des esprits serait la transmission de faux mes- 
sages n'émerge pas avec la méme clarté dans tous les textes pris en compte?”, 
le mérite d'Hamori est d'avoir montré que 1 R 22 n'est pas à considérer comme 
un cas isolé ni comme une exception, mais qu'il s'inscrit dans une tradition 
plus large d'esprits divins subordonnés à la divinité qui interviennent aupres 
des hommes. 

Dans son travail sur le conseil divin, Ellen White refuse l'idée que tous ces 
textes fassent référence au méme esprit. Elle ne comprend d'ailleurs pas l'es- 
prit comme une entité individualisée, mais comme une position au sein de la 
cour céleste: le caractére fonctionnel serait alors signalé par la présence de 
l'article (harüah) qui n'apparaît que dans la scène de conseil céleste d'1 R 22 


25 Hamori 2010. 

26 Elle envisage, en outre, une série de passages secondaires qui font allusion au méme 
motif: l'esprit de torpeur versé par Yhwh sur les prophètes en Is 29,910; la vision noc- 
turne de Job 4412-21 (sur laquelle voir infra, § 7.4) ainsi que plusieurs passages où il est 
question de l'esprit dans le livre d'Osée. 

27 Le thème du faux message est central dans 1 R 22 ainsi que dans d'autres textes prophé- 
tiques (notamment Isaie et Osée) qui développent la polémique autour de la fausse 
prophétie, mais il n'est pas un théme portant dans d'autres contextes tels que le livre 
de Samuel ou celui des Juges. L'analyse de Hamori devrait donc étre complétée par une 
approche qui prenne mieux en compte la diversité des contextes narratifs et historiques 
oü les esprits apparaissent. 
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où l'esprit prend la parole en tant que représentant générique de sa classe?®. 
Enfin, Reed Carlson se fonde sur l'analyse des constructions verbales et syn- 
taxiques employées lorsqu'il est question des rapports entre l'esprit et les étres 
humains. Il considére quà chaque fois que l'esprit est le sujet d'une action et à 
chaque fois qu'un humain agit sous l'influence d'un esprit il est question d'un 
esprit de possession?9. Par conséquent, il élargit considérablement la liste des 
esprits potentiellement congus comme puissances agissantes, en distinguant 
deux typologies d'esprit : les « esprits de possession », qui affectent l'homme de 
maniere transitoire et qui sont préposés à des táches spécifiques, et les « esprits 
d'animation » (comme par exemple celui de Gen 1,2 et 2,7), qui possèdent les 
hommes de maniére permanente. 

Ces études proposent des solutions différentes au méme probléme. Étant 
donné que, comme nous le verrons par la suite, il n'y a pas de différence subs- 
tantielle entre les modalités de fonctionnement de l'esprit de Yhwh et celui 
des autres esprits (les expressions employées sont les mémes dans les deux 
cas), il faut alors définir des critéres pour distinguer l'esprit comme faculté 
purement « psychologique », condition ou émotion humaine, et comme puis- 
sance externe, qu'elle soit d'origine divine ou autre. L'interaction entre esprits 
et étres humains est compliquée non seulement car, comme nous l'avons vu, le 
langage des esprits est considéré comme particuliérement apte à exprimer cer- 
taines conditions humaines (certains « états d'esprit » serait-on tenté de dire), 
mais également en raison de la relation étroite exprimée par plusieurs textes 
bibliques entre rüah divin et rüah humain. Cette relation relève de l'idée, abso- 
lument centrale dans la Bible hébraique, que Yhwh est la source de la vie pour 
les hommes et que son esprit est doté d'un pouvoir vivifiant?9, 

Méme en adoptant une approche minimaliste, la proposition de Carlson 
me parait fondée. Lorsque l'esprit n'est pas uniquement décrit comme l'envoi 
d'une substance « versée, répandue» par Yhwh, mais qu'il est lui-méme le 
sujet actif d'un mouvement ou d'un acte qui semble impliquer une intention- 
nalité, il est effectivement doué d'une certaine agentivité. C'est le cas de plu- 
sieurs passages dans le livre des Juges, lorsque l'esprit revêt Gédéon (bs)?! ou 
qu'il trouble Samson (p'm, « déranger », « troubler »)?? ; le méme vaut pour les 


28 White 2014, p. 119-121. 

29 Carlson 2019. 

30 Outre le locus classicus de Gen 2,7 on peut voir, par exemple, Ps 51,12 et 104,29-30 ainsi que 
plusieurs passages en Isaie (32,15 ; 42,1; 44,3; 63,11) et la vision d'Ez 37 (voir notamment le 
verset 14). 

31 Jug 6,34, mais on peut aussi comparer avec 1 Ch 1219; 2 Ch 24,20. 

32  Jugi325. 
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actions décrites en 1 Samuel où l'esprit prophétique « entre par la force » (s/h) 
en Saül, le « terrorise » (6), et enfin se retire (srh)??. 

Quelques questions demeurent cependant. On se demande en effet dans 
quelle mesure on ne resterait pas uniquement dans l'ordre du langage, à savoir 
de la métaphore. L'esprit mauvais, l'esprit de sagesse, de jalousie, de gráce et 
de supplication, d'impureté, de prostitution, de torpeur, de jugement etc., que 
Yhwh envoie sur, ou verse dans, les étres humains ainsi que l'esprit de pro- 
phétie dont il remplit ses prophétes devraient-ils étre interprétés comme de 
simples descriptions métaphoriques d'un état émotif ou psychologique ou 
d'une « inspiration » divine générique ? Ou impliquent-ils, dans tous les cas, 
l'action d'une puissance agissante, comme c'est le cas de l'esprit de mensonge 
qui prend la parole en 1 R 22 et comme Carlson semble le suggérer ? Nous ne 
pouvons certainement pas répondre à ces questions de maniére univoque, 
notamment car il faut tenir compte de la diachronie des textes bibliques, qua- 
siment ignorée, d'ailleurs, par les études mentionnées plus haut. Comme le 
souligne Mareike Verene Blischke?^, la notion d'esprit fait déjà l'objet de plu- 
sieurs développements à l'intérieur de la Bible hébraique. Alors que certaines 
différences sont à expliquer par des compréhensions de l'esprit propres à 
chaque corpus (on pourrait comparer à cet égard Isaie avec Ézéchiel), d'autres 
sont la conséquence de dépendances littéraires directes (par exemple du livre 
des Juges par rapport aux livres de Samuel) ; d'autres encore relévent de chan- 
gements plus généraux concernant la conceptualisation de rüah, qui semble 
acquérir de l'importance à l'époque postexilique. Cette importance est notam- 
ment confirmée dans les traditions sapientielles par le róle de premier rang 
attribué à l'esprit dans la création ; rôle qui atteint son apogée dans le livre de la 
Sagesse®®. I] devient alors d'autant plus intéressant de comprendre la manière 
dont la Lxx s'inscrit dans ces processus. 

Un certain nombre de remarques sur le langage employé dans les différents 
contextes mentionnant des esprits permet de formuler quelques hypothéses de 
recherche. Premièrement, il faut observer que, lorsque rüah décrit une condi- 
tion interne à l'individu, l'on n'utilise pas l'expression rüah suivie par un subs- 
tantif de spécification qui correspond à la maniere la plus fréquente d’exprimer 


33 Voir infra, p. 245-248. 

34 ` Blischke 2019, voir surtout p. 289-298. 

35  Surl'importance de l'esprit à l'époque postexilique, voir également MacDonald 2013. 
Blischke (2019, p. 63-75) considére également comme secondaires une partie des réfé- 
rences à l'esprit de Yhwh dans le Pentateuque, qui visent à insérer le motif de l'inspira- 
tion divine dans des passages clés, tels que le début (la création en Gen 1,2) ; le désert (la 
construction de la tente de la rencontre en Ex 28,3 ; 31,3 ; 35,31) et la fin, avant l'entrée dans 
la terre promise (la descente de l'esprit sur Josué en Deut 34,9). 
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la fonction adjectivale en hébreu (voir infra, tableau 9), mais l'on préfére avoir 
recours à un adjectif (ou à un substantif) suivi et délimité par rüah en tant que 
complément de limitation qui indique le domaine d'action de l'adjectif (voir 
tableau 6 ci-dessous). C'est le cas des expressions «opprime dans l'esprit» 
(1 S 115); « court/grand d'esprit» (Prov 14,29); « errant d'esprit» (Is 29,24), 
« accablé d'esprit » (Is 54,6) et d'autres encore. Ces occurrences se rencontrent 
davantage, mais pas exclusivement, dans la littérature sapientielle et elles sont 
fréquentes dans le livre des Proverbes qui a pour objet une réflexion sur la 
nature humaine. Comme le montre le tableau 6, dans la Lxx, et cela dés le 
Pentateuque, ces passages sont, pour la plupart, rendus par des expressions qui 
ne traduisent pas littéralement rüah par nveöua?®. Cette démarche confirme 
que l'hébreu biblique connaît l'usage de rüah dans un sens purement psycho- 
logique, n'impliquant aucune référence à des puissances externes, et que cet 
usage était encore compris par la plupart des traducteurs : 


TABLEAU 6 Rüah et fonctions psychiques 


Gen 26,35 npa?! pn» b m» mn pnm xai hoav Epilovonı tà Ioaax xoi 


amertume d'esprit TH Peßexxa 

Ex 6,9 I ?xpn ATO THS öAıyorbuxlas 
(« court ») faible d'esprit ó de öAıyöibuxos 

= Prov 14,29 nn xi! 

1$ 1,15 nn DWP (fj oxAnpa neon) 


opprimé dans l'esprit 

Ps 33,19 (= 34,19 TM) MN 89T 
dévasté, contrit dans l'esprit 
Prov 15,4 m3 ^3v 

rupture d'esprit 

Prov 16,18 rn nai 

(« exalté ») superbe d'esprit 
Prov 16,19 nn Daw 


TOUS TUTELVOUS TH TVEUMATI 
TANTONTETOL TVEUUATOS 
KaKoppocdvy 


rpadduuos 


humble d’esprit 


36 Comme le montrent le cas du Ps 33,19, Qoh 7,8, et Is 29,24 il s'agit d'une tendance générale, 
et non d'une règle stricte. En Ps 33,19, le traducteur choisit de rendre rüah par nveöua 
car il veut probablement préserver le parallélisme structurel avec le « coeur » de l'hémis- 
tiche précédent (v. 19a : toi; ouvrerpinuevors THY xapôlav). Au contraire, il est possible que 
le traducteur de Qohéleth ait cherché à produire un effet de variatio en 7,8. Le traducteur 
des Proverbes évite rigoureusement l'usage de rveôua au sens psychique. En Prov 15,4 
il change le sens du verset hébreu : l'expression nAnodnoetaı mvevpatos («il sera rempli 
d'esprit ») dans le texte grec fait référence à l'inspiration divine. 
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TABLEAU 6 Rüah et fonctions psychiques (cont.) 


Prov 17,272 rm Ip Loxp6Buuos 
froid/noble d'esprit 
Qoh 7,8 nr 1239 nm TIR ayadov paxpoBuuos ÜTÉp Dh ën 


(mieux) quelqu'un «long» d'esprit (patient) mvedpatt 
que quelqu'un « exalté » d'esprit (superbe) 


Is 29,24 M YN OL TO TTVEÜHATI TÄARVWMEVOL 
errant d’esprit 

Is 54,6 n nagy dAtyopvxov 

accablé d'esprit 

Is 66,2 rm n31 Y|ooxtov 


frappé dans l'esprit 


a Forme ketiv: war, «froid » ; forme gere : yqr, « précieux » 


Deuxièmement, l'inspiration divine n'est pas toujours décrite dans les mêmes 
termes. On peut comparer, à cet égard, la formulation des Juges avec celle des 
Chroniques. En Jug 9,23 Yhwh « envoie un esprit mauvais parmi Abimelech 
et parmi les Sichémites » (Daw y2 pa Tomax pa npo m Dia now). La 
formulation qui décrit l'hostilité entre Abimelech et les habitants de Sichem 
est assez singuliere : on mentionne l'envoi d'un esprit qui recoit le qualificatif 
de ra, mauvais. Cette formulation est, à bien des égards, différente de ce que 
l'on trouve, par exemple, en 2 Ch 2116 oü il est encore question d'hostilité réci- 
proque. Dans ce deuxième cas, on dit simplement que « Yhwh suscita contre 
Yoram l'esprit des Philistins et des Arabes qui sont voisins des Koushites » (gn 
DWI T 5y awe pap onwdan m ns om 5y nim). L'esprit, traduit parfois 
par « colere » (mais il serait préférable de le traduire par « une attitude hostile 
à »), semble indiquer l'intériorité de l'individu ; cet usage est également attesté 
dans d'autres textes bibliques?". En ce sens, la formule « Yhwh suscita/réveilla 
l'esprit de tel ou tel », qui se retrouve en 1 Ch 5,26 (esprit des rois d'Assyrie), 
2 Ch 36,22, Esdr 1,1 (esprit de Cyrus) et 1,5 (esprit des habitants de Juda) ainsi 
qu'en Agg 1,14 (esprit de Zorobabel et du grand prêtre Josué), semble être une 
métaphore pour décrire l'inspiration divine qui préside à la construction du 
Second Temple, alors que l'esprit mauvais dans les Juges fonctionne comme 
une véritable puissance envoyée par Yhwh, une rüah ra proche de celle qui 
est décrite en 1 S 16. Il demeure cependant difficile de retracer un parcours 
chronologique qui aménerait d'une ancienne externalisation de l'esprit à sa 


37 Voir, par exemple, « mon esprit » en Ps 32,2; Is 26,9 ; et en grec Bar 3,1; Dan 3,39. 
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progressive interiorisation?®. La formulation de Jug 9,23 est en accord avec la 
tendance à représenter les actions de l'esprit de Yhwh comme une puissance 
agissante dans le reste du livre. Une autre expression à considérer est « je met- 
trai en lui un esprit ... », en 2 R 19,7, qui décrit d'une maniére encore différente 
l'inspiration divine. Yhwh, en parlant par la bouche du prophète Isaïe, annonce 
au roi Ézéchias qu'il est sur le point de pousser le roi d’Assyrie Sennachérib à se 
retirer à Ninive, suite à la nouvelle d'une attaque contre ses troupes par le roi 
des Nubiens. Il ajoute, en outre, qu'il sera tué, une fois rentré chez lui?’ : 


WAT TNA PRIAM WAX avi APM PU NI 12 qm onn 


Et je mettrai en lui un esprit tel qu'il entendra une nouvelle et il rentrera 
dans sa terre, et je le ferai tomber par l'épée dans sa terre. 


La formulation est ambigué : elle peut faire référence autant à un concept 
générique d'inspiration qu'à une entité agissante. Elle n'est pas sans rappeler le 
Saluwv que décrit Plutarque, qui avait inspiré à l'athénien Démade la mauvaise 
idée de partir en Macédoine où il fut tué à son arrivee*®. Il vaut, en outre, la 
peine de remarquer que le verbe ntn est souvent employé en connexion avec 
rüah dans la Bible hébraique™. Il apparait, notamment, en contexte prophé- 
tique en 1 R 22,23, ainsi que dans la réécriture du passage en 2 Ch 18,22, en 
relation à l'esprit de mensonge. La proximité de ces formulations est assez 
frappante. 

Derniérement, il faut signaler le cas particulier du livre des Nombres, au cha- 
pitre 5, versets 14 et 30, dans un contexte légal où il est question d'un esprit de 
jalousie qui saisit un homme et des actions qu'il est nécessaire d'entreprendre 
pour prouver l'innocence de la femme: 


38 Alors que pour Chroniques et Esdras une datation à l'époque hellénistique est parfois 
envisagée, pour Aggee la situation est différente. La plupart des chercheurs reconnait le 
caractére secondaire du cadre narratif, qui inclut Agg 114, par rapport à l'oracle origi- 
naire, mais il est difficile de pouvoir situer le cadre beaucoup plus tard qu'au début de 
l'époque perse (Wóhrle 2006, p. 384-385 ; Leuenberger 2015, p. 103 ; id. 2020, p. 230-231; 
Rückl, 2021, p. 59-65). Pour un modele qui prévoit une fragmentation supplémentaire du 
cadre au niveau rédactionnel, voir Hallaschka 2011, p. 134-135. Blischke (2019, p. 257-258) 
avance l'hypothése d'un lien rédactionnel entre Agg 1,14 ; Esdr 11, 5; 2 Ch 36,22. 

39 La prédiction divine se réalise ponctuellement en 2 R 19,35-37. Le méme récit apparait 
également en Is 37,7 et 36—38. 

40 Plut., Phoc. 30, 9 et supra, p. 70. 

41 Num 11,25 et 29 ; Neh 9,20 ; Is 42,1, 5 ; Ez 11,19 ; 13,26 ; 36,26-27 ; 37,6 ; 37,14. En Qoh 12,7 rüah 
indique clairement le souffle. 
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DN NI AXIp MI poy Tay IR FIRAUÏ RIM INR DN RIDI ARIP ny poy rapt 
TRAVI Nb mm INWY 


S'il passe sur lui un esprit de jalousie et il devient jaloux de sa femme, 
et elle se soit contaminée, ou s'il passe sur lui un esprit de jalousie et il 
devient jaloux de sa femme, et elle ne se soit pas contaminée ... 


Cette formulation se differencie des autres mentions de rüah dans la Bible 
hébraïque. Tout d'abord, il s'agit d'un rare cas où l'origine de l'esprit n'est pas 
spécifiée : rien ne laisse entendre qu'il soit envoyé par Yhwh, mais il ne semble 
pas non plus résider de maniére permanente dans l'individu. En outre, l'ex- 
pression ‘br ‘, «passer sur», n'est jamais employée ailleurs pour décrire le 
mouvement des esprits. De plus, cette loi répond à une situation de jalousie 
injustifiée en couvrant un cas de figure qui n'est pas nécessairement motivé 
par une mauvaise conduite de la femme, mais qui n'est pas discuté par les 
autres lois sur l'adultére??. Enfin, le cas est résolu par ordalie, en remettant 
la décision concernant la culpabilité de la femme à la volonté divine. Ces élé- 
ments indiquent que nous ne sommes pas ici simplement dans le cadre du 
langage métaphorique, ni d'une vision psychologisante des esprits, mais que 
nous avons affaire à une puissance, l'esprit de jalousie, qui s'empare du mari de 
maniere incontrólable, sans qu'il y ait une motivation dans le comportement 
de l'épouse. 

Ces considérations d'ordre linguistique appuient donc la proposition de 
Hamori qui est d'inclure au moins Jug 9,23 ainsi que 2 R 19,7 parmi les textes 
qui décrivent les esprits comme puissances en action. Ces mémes considé- 
rations suggérent en outre que le texte de Nombres 5 décrit un esprit d'ori- 
gine inconnue, mais dont l'agentivité ne se différencie pas de celle des esprits 
divins??. Au contraire, avec l'esprit de jalousie nous sommes tout à fait au cœur 
de la problématique liée à la possession par les esprits, ainsi qu'à leur contróle 
de la part de Yhwh. 


1.2 Esprits divins et possession 
Avec la possible exception de l'esprit en Nombre 5 que je viens de discuter et 
d'un cas dans le livre de Job que j'analyserai plus tard^^, tous les esprits dans 


42 On peut comparer Lev 22 et Deut 20. 

43 X Esther Hamori (2010, p. 18) exclut en revanche l'esprit de jalousie de son dossier car il ne 
répond pas aux critéres narratologiques qu'elle adopte qui demeurent, toutefois, à mon 
avis, insuffisants. 

44 Voir infra, $ 7.4. 
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la Bible hébraique sont des puissances subordonnées à Yhwh. Le probléme du 
rapport entre Yhwh et ses esprits émerge clairement dans la scéne d'assemblée 
céleste en 1 R 2219-23, notamment lorsque l'on compare la version de la Lxx 
avec celle du TM. C'est donc sur cet épisode que je vais d'abord focaliser mon 
attention. 

Depuis l'étude d'Ernst Wiirthwein*, les chercheurs s'accordent sur le fait 
que 1 R 22 ne constitue pas une unité littéraire. Plus précisément, le récit 
concernant le prophéte Michée et sa vision du tróne céleste n'appartient pas au 
noyau primitif de la chronique royale, mais a été inséré à un stade ulterieur*®. 
L'épisode est raconté également en 2 Ch 18,18-22, mais ce passage ne contient 
pas de variantes significatives quant à la représentation des esprits, ni en grec 
ni en hébreu. Je vais donc me concentrer sur le texte de 1 R 22. Ici, la vision 
de Michée s'inscrit dans le contexte plus large du débat autour de la vraie et 
de la fausse prophétie. Le chapitre commence avec une visite du roi de Juda, 
Josaphat, auprés du roi d'Israél Achab. Josaphat propose à Achab d'attaquer le 
royaume voisin d'Aram. Lors d'une consultation publique prise avant la bataille 
pour connaître le sort du conflit, les deux souverains siègent chacun sur son 
tróne devant quatre-cents prophétes de Samarie en extase qui leur annoncent 
la victoire. Le roi de Juda demande qu'un prophéte de Yhwh soit également 
consulté : Michée est convoqué et il relate devant tous sa vision d'une assem- 
blée céleste présidée par Yhwh, au cours de laquelle un esprit s'offre volon- 
taire pour tromper les prophétes du roi Achab et étre un esprit mensonger 
sur leurs bouches. Il révéle ainsi la nature trompeuse de l'oracle rendu par les 
quatre cents prophètes, en suscitant leur colère et celle du roi (1 R 22,24-28). La 
conclusion du récit, qui voit la mort d'Achab tué lors d'une bataille malgré ses 
tentatives de camouflage, confirme la vérité des paroles du prophéte de Yhwh. 


45 ` Würthwein 1967. 

46 En revanche, plusieurs propositions ont été avancées quant au modèle rédactionnel 
et quant à l'origine du noyau primitif. Würthwein considére les versets 19 à 23 comme 
dérivant d'une réflexion tardive sur le mauvais usage de l'esprit de la part des prophétes ; 
d'après Helga Weippert (1988), qui développe un modèle assez complexe, l'épisode est 
composé de deux sources distinctes, une qui racontait la mort héroique d'un roi israélite 
et l'autre qui contenait une prophétie sur sa victoire. L'intégration de ces sources dans 
le contexte des guerres entre Israél et Aram aurait amené à une série de remaniements 
successifs. Hedwige Rouillard (1993), et plus récemment Steven McKenzie (2019, p. 207- 
213) ainsi que Knauf (2019, p. 482-486) estiment qu'une rédaction « prophétique » soit 
responsable de l'insertion de tout le récit concernant Michée (versets 5-28), laquelle 
d'aprés Knauf aurait subi encore quelques modifications à l'époque hasmonéenne. Cette 
hypothése demeure, à mon avis, la plus vraisemblable car, du point de vue narratif, les 
parallélismes entre la scène terrestre (versets 5-17) et la scène céleste (versets 18-23) sont 
évidents et les deux scénes semblent bien intégrées à la conclusion du récit prophétique 
(versets 24-28). 
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La vision du conseil divin présente quelques différences importantes dans 


les traditions grecques qui nous ont été transmises et qui méritent d'étre regar- 
dées de prés (voir tableau 7): 


TABLEAU 7 1Rois 2249-23? 


TM 


LXX (B) 


LXX (L) 


227 pnw 125 nam 19 
mm NN NT mm 
ray 521 1802 by aw 
un v5y tay enun 
DRAWN 


ana n mm nsn 20 
Han Sy Anns NN 
ar TAN TY nina 
122 AR nm n23 


355 TAY rm sx» 21 
NDR VIN IARI num 
MS POR nim IR 


"n"m SON WANN 22 
pra 52382 apw nm 
Soin Dn nnan Ina 
D "mm Mu 


19 xoi elnev Metyouacg: Ody 
obttoc oÙx tyw. "Axove ppa 
xvplov oby obtweelSov 0cóv 
Iopana xaðńhuevov eni 0póvou 
advtod vol näca Ý OTPATIC 
tod ovpavod elotyxel nepi 
adtov Ex dekıav adtod xal E 
EUWVÖHWV avtob. 

20 yal elnev xdpto¢ Tiç 
anamaeı Tov Axaaß Pactrea 
Iopana xai &vaßhoeta xoi 
Tecettat ev Peuuad l'akaa ; 
xai elnev odtos o8 tw xal 
odtos OÜTWG. 

21 xoi EENAdEV nveöne xal cx 
évértiov xvpiov xoi elev: Eyo 
ATAUTHIW AVTOV. 

xai elmev mpóc adtov xúpioç: 
"Ev tivt; 

22 Kal elnev E€eAetoopcut 
vol Erouaı nveüua pevdes 

EV OTOMATL TAVTWV tV 
Tpopnräv abrod. xoi etmev: 
Anarmmosıs 

xai ye Suvijoe Zeie xoi 
nolncov obttoc. 


19 vol elmev Miyouag: Ody odtw¢ 
ovx ¿yw dove ppa xupiov ovy 
obtwe-elSov Küpıov tov Heöv 
Iopanı xa&rjuevov emt 6póvou 
advtod xoi Maca Ú otpatia tod 
ovpavod elotyxet nepi KÜTOV Ex 
Beféin adtod xal dE dprotepOv 
adtod. 

20 yii elmev xúpioç' Tiç ratio 
tov Axaaß Bacıkea Iopayı vol 
avaßnoeraı eis Poco ooa 
xai receîror Exel; xal elmev 
odtos od two nal OÙTOS ob tw. 
xai elnev où Suvjoy. 

xal eimev &v cot. 

21 yout EEAAHEV mcveO pot xal Zoty 
Evanıov xuplov xal eltev: Eyo 
anathow abröv xal elnev 1pd¢ 
avtov vüptoc: "Ev tivi; 

22 Kal etmev: "EËsAedoopat 

xoi Zoouat mvedua pevdes Ev 
TTOMATL vtov TAY TPOPNTÈV 
adtod 

xai elev: 

Avvhon. "Fëeife vol nolnoov 
OÙTUG. 


a Dans les colonnes 2 et 3, le texte B a été reproduit d’après la version de Brooke, McLean et 
Thackeray 1930 (1 Rois) et 1927 (1 Samuel); le texte L suit l'édition de Fernández Marcos et 
Busto Saiz 1992 (1 Rois) et 1989 (1 Samuel). Le texte L est transmis par les mss. no. 19, 82, 93, 
108, 127 dans l'édition en préparation pour la série Septuaginta Unternhemen de Góttingen 
par Julio Trebolle et Pablo Torijcano (= boc,e, dans Brooke, McLean et Thackeray 1930), ainsi 
que par des citations des peres de l'Église. Ces manuscrits représentent une famille homo- 
gene pour tous les livres historiques. 


240 


TABLEAU 7 1Rois 2249-23 (cont.) 


CHAPITRE 7 


TM 


LXx (B) 


LXX (L) 


mm mna nan any 23 
TNui523823 apw nn 
nya poy 727 mmi nog 


19 Et il leur dit: «écoute 
la parole de Yhwh : j'ai 
vu Yhwh assis sur son 
tróne et toute l'armée 
des cieux debout prés 
de lui, à sa droite et à sa 
gauche. 


20 Alors Yhwh dit : “Qui 
persuadera Achab pour 
qu'il monte et tombe à 
Ramat Gilead ?" et l'un 
disait une chose, l'autre 
une autre chose. 


7! Alors cet esprit sortit 
et se présenta devant 
Yhwh, puis il dit : "Je le 
persuaderai" Et Yhwh 
lui dit : "Comment ?”. 
22 et il répondit : “Je 
sortirai et je serai un 
esprit mensonger sur 
la bouche de tous ses 
prophétes " Et (Yhwh) 
dit : “Tu le persuaderas, 
effectivement tuen 
auras le pouvoir. Va, et 
agis ainsi ”. 


23 vai vv iSod Edwxev xUPLOG 

A DEE 
TVEÜHA Pevdes Ev oTOMATI 
TAVTWV TAY TPOPNTÈV cou 
tobtwv xal xüptoc Edge 
emt oè xaxd. 


19 Et Michaias dit : « Pas 
ainsi, pas moi. Écoute la 
parole de Yhwh. Pas ainsi. 
J'ai vu le dieu d'Israël assis 
sur son trône, et toute 
l'armée des cieux se tenait 
autour de lui, à sa droite età 
sa gauche, 

20 et le Seigneur dit: “Qui 
trompera Achab, roi d'Israél, 
pour qu'il monte et tombe à 
Remat Galaad ?" Et l'un dit 
une chose, l'autre une autre 
chose. 


?! Alors un esprit sortit et 
se tint devant le Seigneur et 
dit: "Moi je le tromperai". 
Et le Seigneur lui dit: 
“Comment? ”. 

22 et il répondit : “Je 

sortirai et je serai un esprit 
mensonger dans la bouche 
de tous ses prophètes”. 

Et (Yhwh) dit: “Tu le 
tromperas, effectivement tu 
en auras le pouvoir. Va, et 
agis ainsi". 


23 xai vOv (Boo Sédwxev xüptoc 
eru 

nveüna ipeu8&c Ev otópatı 

TAVTWV TV TPOPNTÈV cou 

ToUTWV Kal xüptoc EAGAN SEV Ertl 


cÈ xaxd. 


19 Et Michaias dit: « Pas ainsi, 
pas moi. Écoute la parole 

de Yhwh. Pas ainsi. J'ai vu le 
Seigneur dieu d'Israël assis 
sur son tróne, et toute l'armée 
des cieux se tenait autour de 
lui, à sa droite et à sa gauche, 


20 et le Seigneur dit: “Qui 
trompera Achab, roi d'Israél, 
pour qu'il monte à Remat 
Galaad et tombe là-bas ?" Et 
l'un dit une chose, l'autre une 
autre chose. Et il dit: "Tu n'en 
auras pas le pouvoir" Et il 
répondit : ^par toi". 

7! Alors un esprit sortit et 

se tint devant le Seigneur et 
dit : “Moi je le tromperai" 

Et le Seigneur lui dit : 
"Comment ?”. 

22 et il répondit : “Je sortirai et 
je serai un esprit mensonger 
dans la bouche de tous ses 
prophètes”. Et (Yhwh) dit : 
"Tu en auras le pouvoir. Va, et 


agis ainsi". 
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TABLEAU 7 1Rois 2249-23 (cont.) 


TM LXX (B) LXX (L) 

23Et maintenant voici 28 Et maintenant voici ?3 Et maintenant voici 

que Yhwh a mis un que Yhwh a mis un esprit que Yhwh a mis un esprit 
esprit mensonger sur mensonger dans la bouche mensonger dans la bouche de 
la bouche de tous ces de tous tes prophètes tous tes prophètes que voici, 
prophètes à toi, c'est que voici, c'est Yhwh qui c'est Yhwh qui a prononcé les 
Yhwh qui a prononcéle a prononcé les malheurs malheurs contre toi ». 

mal contre toi ». contre toi ». 


Tout d'abord quelques remarques doivent porter sur le texte hébreu. Comme 
nous l'avons déjà observé, l'assemblée divine qui se tient autour de Yhwh crée 
un effet de miroir assez ironique par rapport à l'assemblée terrestre réunie à 
Samarie pour la consultation prophétique, en mettant en paralléle les deux 
trónes des rois avec le tróne de Yhwh et, par conséquent, les prophétes avec 
les esprits*”. Il faut toutefois noter que la scénographie du conseil divin pré- 
sente une structure plus articulée que l'assemblée qui se réunit autour d'Achab 
et Josaphat. Elle est hiérarchiquement structurée sur plusieurs niveaux, dans 
lesquels chaque position refléte le statut des participants. L'armée des cieux, 
vraisemblablement composée des corps célestes, occupe les postes autour de 
Yhwh, en se tenant debout (nd) à la droite et à la gauche du tróne et en fonc- 
tionnant comme une garde rapprochée du dieu (verset 19)^8. Le fait que l'esprit 
qui s'annonce volontaire sorte et s'avance pour se présenter devant Yhwh fait, 
en revanche, penser que les esprits occupent une place plus éloignée du tróne, 
correspondant à une position de second rang (versets 20-21). La présence de 
l'article devant rüah n'indique pas, comme on l'a parfois suggéré, qu'il s’agit du 
seul esprit présent, mais qu'il est l'un des esprits de l'assemblée (« celui-ci ») ; 
cela implique en outre que, comme l'a démontré White, rüah dénote ici un 
titre, une fonction à l'intérieur de la cour céleste, à l'instar de hassatàn en 
Zach 3 et Job 1-279. Les verbes utilisés pour décrire le mouvement de l'esprit, 
qui doit sortir de son rang pour se tenir devant le tróne de Yhwh (wayyese' 
harüah wayya'ámod, «il sortit et se présenta/se tint debout »), laissent entre- 
voir une étiquette de cour qui fonctionne par des régles précises. Au verset 22, 


47 Par exemple Rouillard 1993, p. 104; McKenzie 2019, p. 205. 
48 Comme d’ailleurs dans les autres scènes de conseil divin en Is 6 et Job 1-2. 
49 White 2014, p. 19-121. Voir infra, p. 282-283. 
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l'expression wagam tükal, « effectivement tu en seras capable », «tu en auras le 
pouvoir », exprime l'autorisation divine accordée à la mission et annonce son 
succés, en mettant fin au débat en cours parmi la multitude des participants 
à l'assemblée. Une telle compréhension de la structure du conseil confirme la 
faiblesse des interprétations qui font de cet esprit une émanation ou une per- 
sonnification de Yhwh lui-m&me°®. La présentation de l'assemblée divine met 
donc l'accent sur ses aspects hiérarchiques ainsi que sur sa procédure stricte- 
ment codifiée qui recoupe, au moins en partie, le déroulement des assemblées 
royales au Proche-Orient ancien, et au Levant plus spécifiquement?! 

Une série d'éléments proviennent des versions grecques. À cet égard, il faut 
tenir compte des différences entre la version préservée par le Vaticanus (B) et 
le texte dit « antiochien » ou «lucianique » (L). Les chercheurs estiment que 
pour cette section des livres grecs des Régnes, B reléve de la révision kaige, un 
ensemble de corrections du grec ancien faites sur la base d'un texte hébreu 
proto-massorétique autour du I*' s. av. notre ère qui est, peut-être, à mettre 
en relation avec l'activité de Théodotion®2. En revanche le texte L, méme s'il 
contient des améliorations stylistiques secondaires (par exemple &pıotep&v au 
lieu de edwvöuwv pour indiquer la gauche au verset 19), ainsi que des interpola- 
tions hexaplaires, préserve également des éléments anciens (voir par exemple 
xüptov Tov 0cóv Iopayı au verset 19) : il est donc généralement considéré comme 
un bon témoin de la Septante ancienne??, Le texte L montre plusieurs diver- 
gences par rapport à l'hébreu: on ne discutera ici que de celles qui concernent 
le traitement de l'esprit. En L, l'interaction entre l'esprit et la divinité est plus 
développée que dans le texte B et dans le TM, et Alfred Rahlfs reconnaissait 
déjà que ce passage était d'origine prélucianique?^. Pourtant le verset 20 dans 


50 À cet égard, dans la conclusion de la scène (verset 24), l'un des prophètes de la cour du roi 
Achab se met en colère et frappe Michée en disant : « Par où l'esprit de Yhwh est sorti de 
moi pour parlerà toi? ». Ce ne sont donc queles faux prophétes qui ne sont pas capables 
de distinguer l'esprit de Yhwh de l'esprit de mensonge. 

51  Surles aspects bureaucratiques de l'assemblée divine au Levant, on peut voir Mullen 1980 
et M. Smith 2001, p. 41-53. On peut également comparer les audiences de Salomon avec 
Bethsabée et Nathan en 1 R 115-28. La comparaison entre étiquette royale et étiquette 
divine mériterait un travail de détail qui, à ma connaissance, n'a pas encore été fait. Pour 
une introduction aux audiences royales au Proche Orient ancien, on peut voir Garelli 
1974, Joannés 2007, Radner 2011, Pruß 2019. 

52 D’après Barthelemy (1963) les corrections kaige dans les Régnes couvrent les sections 2 
Regn 152-3 Regn 2,11 et 3 Regn 22-4 Regn. 

53 Les rapports entre B, L, les corrections kaige et la Septante ancienne sont trés complexes. 
Pour un bilan de recherche détaillé, voir Hugo 2006; voir également les remarques 
méthodologiques de Law et Kauhanen 2010. 

54  |Rahlfs 1965, 1, p. 96-98 ; 111, p. 646. 
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le texte L n'a pas vraiment de sens: on comprend mal l'articulation entre l'ex- 
pression « tu n'en auras pas le pouvoir » (xoi einev où Suvycn), vraisemblable- 
ment attribuée à Yhwh, avec la réponse « en/par toi » (&v cot). 

Dans un article récent, Julio Trebolle55 suggère le déplacement d'une partie 
du verset. Dans la Lxx ancienne l'expression xoi elnev év cot n'aurait pas été 
à la fin du verset 20, mais à la fin du verset 21, ce qui donnerait la restitution 
suivante : 


20 yal elev xúpioç' Tiç drathoet TOV 20 Yhwh dit : « Qui va tromper Achab 
Ayxaaß BaoiAëa Iopanı xod avaßycetaı roi d'Israël, pour qu'il monte à Ramaat 


xai negeitaı £y Pepquo TaAaad ; xa de Galaad et qu'il y meure ? ». L'un 

elev obo obtu xal oÙTOs ouTwg. disait une chose, l'autre une autre. 

xal elnev- Où 8ovr]o. Et (Yhwh) dit: tu n'auras pas le 
pouvoir. 


71 vol EENAdEV nveöna xal ëo evomıov 21 Alors un esprit sorti et se tint devant 
xuplou xai eUrxev: Evo dratiow aùtóv. Yhwh, et il dit: « Moi je le tromperai ». 
elev npòç adtov xüptoc: "Ev tivt ; Et le Seigneur lui a dit: « Comment) 
xai eimev Ev cot. par qui?» 
et il répondit : « par toi». 
22 vai elev: "EEeAcboounı xoi Soco 22 Et il (l'esprit) dit: « Je sortirai, et 
TTVEDUA evdes Ev OTOMATL návtwv Tv je serai un esprit mensonger dans la 
rpopytav adtod. Kal rev Anarnosıs bouche de tous ses prophètes ». Et 
xai ye duvnoeı EEEAdE xai molnoov obtws. il (Yhwh) dit: « Tu le persuaderas, 
vraiment tu en auras le pouvoir. Sors et 
agis de cette maniére ». 


D'après Trebolle, le texte L avec ce petit déplacement correspondrait entière- 
ment à la Lxx ancienne et reléverait d'une Vorlage hébraique différente du 
TM, qu'il reconstruit à partir du grec. Il estime que ce passage aurait ensuite 
été effacé pour des raisons théologiques, à cause d'une interaction trop 
développée entre la divinité et les membres de la cour ou à cause du fait 
que l'association de Yhwh avec le mensonge était pergue comme probléma- 
tique. Quelques problémes demeurent cependant avec cette reconstruction. 
Premièrement, comme l'observait déjà Rahlfs, xoi einev év cot à la fin du ver- 
set 20 — à savoir exactement dans la position où il a été transmis dans la tra- 
dition manuscrite — pourrait traduire également "mr bkh (dans ce cas, bakö, 
« ainsi », aurait été lu comme bakd, « en/par toi», à l'instar, par exemple, de1R 


55  Trebolle 2012, surtout p. 639-644 et 668—674. 
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10,9)56. Deuxièmement, la reconstruction de Trebolle n'est pas toujours entiè- 
rement justifiée à la lumiére du texte grec : il n'est pas nécessaire d'envisager 
un hébreu bamí (« par qui ? ») au lieu de bammá (« comment ? ») comme cor- 
respondance de év tivt car le pronom interrogatif en grec peut être à la fois 
masculin ou neutre?”. Troisièmement, la différence de contenu entre TM et 
L ne me parait pas si significative. L'origine divine du pouvoir de l'esprit est 
de facto sanctionnée déjà dans le TM. Elle est annoncée au verset 22 (« Tu le 
persuaderas, effectivement tu en auras le pouvoir. Va, et agis ainsi ») et réaffir- 
mée encore au verset 23 par Michée : « Et maintenant voici que Yhwh a mis un 
esprit mensonger dans la bouche de tous tes prophétes que voici, c'est Yhwh 
quia prononcé les malheurs contre toi ». Par conséquent, les motivations théo- 
logiques qui, d'aprés Trebolle, auraient pu étre à l'origine de la suppression de 
ce passage en hébreu ne me paraissent pas trés conséquentes. En revanche, le 
supplément du texte L pourrait bien s'expliquer comme l'exégése d'un passage 
assez dense qui essaie d'articuler plus clairement la dynamique de question et 
réponse entre Yhwh et l'esprit, laquelle demeure implicite en hébreu, comme 
le remarque d'ailleurs trés justement TrebolleS8. Il est, certes, possible que ce 
développement soit antérieur à la version lucianique, mais il est difficile de 
savoir s'il remonte effectivement à une Vorlage hébraique ou s'il s'agit d'une 
évolution interne au grec. Il est également possible que l'on ne puisse plus 
reconstruire entièrement le texte de la Lxx ancienne pour ce passage. 

Une autre différence remarquée par les chercheurs est l'absence de l'ar- 
ticle en grec devant nveöna au verset 21. Comme le suggère Knauf, une telle 
absence pourrait indiquer que le traducteur n'a pas compris harüah comme le 
titre désignant un fonctionnaire de l'assemblée, mais comme une entité indi- 
viduelle, un des nombreux esprits qui entouraient la cour céleste??. Par consé- 
quent, l'élimination de l'article relève d'une adaptation stylistique, vu que ráa/ 
est nommé ici pour la premiere fois. Comme nous le verrons par la suite, cette 
interprétation est en accord avec l'évolution plus générale de la représentation 
des esprits dans la Lxx. 


56  Rahlfs 1965, 111, p. 646. 

57 Julio Trebolle (2012, p. 673) cite comme précédent 3 Regn 21,14, mais £v civi traduit bmh 
de manière systématique en 1 Regn 6,2 ; 14,38 ; 29,4 et 2 Regn 21,3. De manière générale, la 
reconstruction de Trebolle est faite à la lumiére d'une évaluation trés optimiste du statut 
de la Vieille Latine comme témoin du texte proto-massorétique. Toutefois, les sources 
disponibles pour la reconstruction de la Vieille Latine sont trés fragmentaires et aucune 
variante significative n'est attestée par rapport au TM dans les versets qui sont examinés 
ici. Une certaine prudence est donc recommandée: voir, à cet égard, les remarques de 
Fernández Marcos 1994, p. 71-87, et Kauhanen 2018. 

58  Trebolle 2012, p. 672. 

59 Knauf 2019, p. 505. 
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Néanmoins, l'un des apports les plus importants de ce récit consiste en 
l'établissement d'une relation étroite entre possession par l'esprit et activité 
prophétique. On retrouve ce lien dans le cycle d'Elie et Élisée dans les livres 
des Rois : l'épisode montre la manière dont l'esprit peut être transmis d'un pro- 
phéte à l'autre. Le lien entre esprit et prophétie a, en outre, un précédent nar- 
ratif important dans le Pentateuque, lorsque les soixante-dix anciens reçoivent 
par Yhwh une partie de l'esprit de Moise et commencent à prophétiser®. 
Mais le contexte oü le lien entre esprit et prophétie est thématisé avec le plus 
de détails est sans doute l'histoire de Saül et David dans le premier livre de 
Samuel. En 1 S 16,14-23, le jeune David, appelé au service du roi Saül, le soulage 
du tourment provoqué par un mauvais esprit en jouant un instrument à corde ; 
1 S 1810-1 relate l'attentat manqué de Saül contre David, lorsque ce dernier 
n'arrive plus à contenir le mal-étre du roi qui s'est désormais tourné en jalou- 
sie ouverte contre son ancien favori ; 1 S 19,9-24 répète l'épisode de l'attentat 
(versets 910) à la suite duquel David prend la fuite de la cour du roi avec l'aide 
de Mikal. À la fin de ce chapitre, lorsque Saül poursuit David à Rama, il est une 
derniére fois saisi par un esprit divin : alors que le texte n'explicite pas s'il s'agit 
du méme esprit mauvais que dans les épisodes précédents, il est clair que ses 
effets sont néfastes car Saül s'abandonne à un état de transe incontrólée et 
honteuse qui se termine par l'écroulement du roi nu sur le sol. À partir de ce 
moment-lä, le déclin de Saül devient inéluctable. Comme cela a été observé 
depuis longtemps, cette série de récits est centrée sur le motif des esprits et 
se trouve encadrée par ce méme motif, sur lequel se construit également le 
lien rédactionnel avec la section précédente en 1 S 161361. La série narrative 
qui se conclut au chapitre 19 doit, enfin, étre complétée par l'épisode de la pre- 
mière inspiration divine de Saül en 1 S 10,512, lorsque ce dernier entre pour la 
premiere fois dans un état de transe prophétique®?. Ces récits apportent une 
contribution fondamentale à la compréhension du fonctionnement des esprits 
pour plusieurs raisons. D'abord, ils montrent que la possession est une com- 
posante essentielle de la prophétie en Israél ancien, méme si elle est difficile 
à gérer et n'est jamais exempte de risques. En outre, ils mettent en contraste 


60 Voir respectivement Num 1,25-29 ; 1 R 1812; 2 R 2,9-10, 15-16. 

61 1816,13 a-b: « Et Samuel prit la corne d'huile et lui [scil. David] donna l'onction au milieu 
de ses frères, et l'esprit de Yhwh fondit sur lui à partir de ce jour-là » (Jp n& Dam npn 
Kinn OPA mt IR m mn nom vns mpi INR nw MWh), voir par exemple, 
Stolz 1981, p. 109. Sur les aspects rédactionnels, voir également Dietrich 2015, p. 192-200 et 
253-255; Blischke 2019, p. 18-24. 

62 Surla relation de ce passage avec le reste du corpus, voir Nihan 2006. Puisque toutefois la 
LXX n'atteste pas de variante significative en 1$ 10,512, je laisserai de côté ce passage dans 
la comparaison entre hébreu et grec. 


246 CHAPITRE 7 


l'action de l'esprit de Yhwh avec l'influence de l'esprit mauvais, tout en indi- 
quant que seulement un esprit à la fois peut posséder une personne (lorsque 
l'esprit de Yhwh part de Saül, l'esprit mauvais arrive et vice-versa). De plus, 
dans la mesure où et l'inspiration divine provenant de Yhwh et l'esprit mauvais 
fonctionnent par la possession, ce texte suggere qu'il n'existe pas de différence 
substantielle entre l'esprit de Yhwh et les autres esprits, qui se distinguent seu- 
lement par leurs résultats. Enfin, l'épisode de l'esprit mauvais encadre le récit 
de l'ascension de David, qui est présenté avec des qualités royales dés sa pre- 
mière apparition en 1S 16,18, où il est décrit comme étant vaillant guerrier, 
intélligent, beau et avec Yhwh à ses cótés. Dans ce contexte, le contróle des 
esprits apparait comme une vertu royale et le contraste entre Saül et David se 
joue également sur cet aspect: alors que Saül est à la merci des esprits, David 
est capable de les maîtriser. À cet égard, 1 S 16-19 atteste d'une tradition d'exor- 
cisme par la musique, ici attribuée à David, qui aura une certaine fortune dans 
la tradition juive ancienne. 

Lorsque nous lisons la version de l'histoire rapportée par le TM, nous remar- 
quons deux points problématiques. Premiérement (1), les effets produits par 
l'esprit mauvais sur Saül ne sont pas décrits de manière explicite ni cohérente. 
En 1 S 1614-16 l'hébreu utilise le verbe bt (« tourmenter », « terroriser ») ; en 
1 S 18,10-u l'esprit induit en Saül un état de transe (wayyitnabbe") qu'il n'arrive 
pas à gérer et qui semble engendrer une impulsion à tuer David par la lance ; 
en1$ 19,9310 il n'y a plus de référence à la transe, seule l'impulsion meurtrière 
du roi envers David est mentionnée. Ces inconsistances trahissent en partie la 
nature rédactionnelle de certains passages, que je discuterai dans la suite. 

Deuxiémement (2), et comme je l'ai dit plus haut, la distinction entre l'esprit 
de Yhwh et l'esprit mauvais n'est pas toujours trés claire. Nous pouvons compa- 
rer, à cet égard, le verset 14 avec le verset 23 (voir le tableau 8 ci-dessous). Dans 
le verset 14b, la préposition m’t indique clairement que l'esprit mauvais est 
envoyé par Yhwh (meet yhwh) : par conséquent celui-ci semble être distinct de 
ráüah yhwh nommé en 14a. Par contre, la méme distinction est beaucoup moins 
évidente dans les versets qui suivent: les versets 15-16 comportent l'expression 
rüah ‘élohim ra, dans laquelle on pourrait comprendre &lohím comme signi- 
fiant « d'origine divine », alors qu'au verset 23a on parle seulement de rüah 
&lohím. Enfin, à la fin du chapitre 19, l'esprit divin (rüah €lohim) s'empare une 
dernière fois de Saül avec des effets néfastes6?. 

Or le texte de la Lxx présente des variantes significatives par rapport à ces 
deux points. Avant de les analyser, un court préambule sur la situation manus- 
crite s'avère encore nécessaire. Dans les livres de Samuel, l'analyse du grec 
est compliquée par une situation textuelle difficile, où l'histoire textuelle est 


63  1$1923-24. 
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inséparable de l'histoire littéraire et méme rédactionnelle, de maniére encore 
plus complexe que dans le livre des Rois. Alors que la majorité des chercheurs 
reconnait l'origine tardive du TM, en grec plusieurs traditions sont attestées. 
À l'inverse de 1 R 22, le texte B est considéré, pour cette section, comme le 
meilleur représentant de la Lxx ancienne®® ; la tradition hexaplaire est conser- 
vée par l'Alexandrinus (A) ainsi que par d'autres minuscules® ; nous avons, 
enfin, le texte lucianique (L)96, qui réunit à son tour au moins deux traditions 
textuelles, à savoir des révisions plus tardives et un texte « proto-lucianique » 
qui, comme nous l'avons vu plus haut, peut contenir, parfois, des variantes 
anciennes. De maniére générale et en comparaison avec 1 Rois, l'apport du 
texte lucianique pour cette section des livres historiques est considéré comme 
moins important en vue de la reconstruction de la Lxx ancienne ; la compa- 
raison entre B et L reste néanmoins utile pour établir des développements 
internes aux traditions grecques. 

Une des conséquences de cette complexité pour mon analyse est le fait que 
15 18,10-11 est absent en B. L'hébreu offre plusieurs indices de la nature rédac- 
tionnelle et secondaire du passage : en 1 S 18,11, on dit que David évite par deux 
fois la lance de Saül, méme si le deuxiéme épisode ne sera raconté qu'au cha- 
pitre suivant. De plus, la référence à la transe de Saül en 1$ 18,10 (wayyitnabbe’) 
comme effet de l'esprit mauvais semble anticiper la transe incontrólée dont il 
fait l'objet en 1S 1919-24. Il me paraît, ainsi, clair que l'absence de ces versets 
dans la LXX ancienne remonte forcément à la Vorlage du traducteur". Le texte 
lucianique, quant à lui, atteste des variantes secondaires qui concernent l'ac- 
tion de l'esprit en 14b et la relation de l'esprit avec la divinité. Elles ont, néan- 
moins, un certain intérét, comme le montre le tableau suivant, qui récapitule 
les mentions des esprits en 1 S 16: 


64 Pour cette section, le texte B est représenté par le Vaticanus et par le manuscrit y (= 121), 
ainsi que par les versions éthiopiennes. Pour une introduction récente, claire et exhaus- 
tive au texte de 1 Samuel, voir Kauhanen 2012. Voir également Bernard Grillet et al. (1997, 
p. 9-120), qui, toutefois, est antérieur à la publication complete des fragments retrouvés à 
Qumrän par Cross, Parry, Saley et Ulrich (Cross et al. 2005, DJD 17). 

65 Mss. 247, 376. 

66 Pour les manuscrits du texte L, voir supra, p. 239, note a. 

67 La majorité des chercheurs estime qu'en 1 S 18 la Lxx ancienne lit un texte court dans 
l'hébreu ; Stephen Pisano (1984) a, en revanche, essayé de démontrer l'antériorité du TM 
par rapport à la LXX : 1 S 1810-u1, tout comme les autres passages de ce chapitre qui ne 
sont pas attestés en B, aurait été éliminé intentionnellement dans le grec notamment à 
cause de sa redondance. Cette démarche serait à comprendre comme faisant partie d'un 
processus d'assouplissement qui commence déjà en hébreu (voir ibid., p. 86). Le volume 
de Barthélemy, Gooding, Tov et Lust (Barthélemy et al. 1986) sur 1 S 17-18 a apporté une 
série d'éléments qui font plutót pencher pour le contraire. Une question séparée, qui ne 
peut pas étre discutée ici, est, en revanche, celle du rapport entre la version longue et la 
version courte du texte hébreu. 
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TABLEAU 8 Esprits en ı Samuel 16 
1816 Hébreu LXX (B) L Autres Aquila/ 
Symm/Th 
14a MIO N° nm nega nVeöna xuplov y (= 121) nveüua 
ouv nyn xupiov anéoty Dec 
Et l'esprit de ANÉS 
Yhwh s'en alla 
de Saül 
14b ay NN INNPA enveyev ovvetyev adrov Copte: spiritus A: gou Be) 
mim NNI adtov Teved Loe malus S: ouvetyev 
Un esprit Teved Loe Townpov mapa Origene (ms 
mauvais venu  Tovnpôv xupiov, xoi grecs) : nveĝua 
de Yhwh le Tapa xuplou Énvtyev adtov ` Deot movypov 
tourmenta 
15 ny DDR ma mveüua Teved La Teved Ler TIAL 
Tny»3n xuplov Tovypdov mapa xuplov Movnpov 
Un esprit divin _novnpov xvpiou mviyet (copte) 
mauvais te nviyaoe ` oce Teed Ua TOVNPÔV 
tourmente 82 »napà rap xupiou 
xupiou (armenien, 
éthiopien, 
syrohexaplaire) 
16b Toy nynamm évt@etvar ev TÔ elvan 247 Tveĝðpa eo 
np» OTR MIT vedo TÒ nveDua TÒ novnpöv 
Au moment où novnpöveni movmpoveni 554+ Armenien: 
l'esprit divin gol soi mapa Seoû Emi gol mveüua 


mauvais sera 
sur toi 


Tovnpôv mapa Beoü 
Autres: 

TO TVEÖHA TO 
Tovnpôv ou 
TVEÜUA TO TOVNPOV 
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TABLEAU 8 Esprits en 1Samuel 16 (cont.) 


1816 Hébreu LXX (B) L Autres Aquila/ 
Symm/Th 
23a m Dn "arm évt@etvat ev tO elven Origene (lat.): ^ mvedpx Deag 
DiRw dx onde mvedpa mapa geoö Cum esset spiritus 

Au moment où movypòv éni movypdv malus Dei 

un esprit divin ^ XoovA mvyeOpa Autres mss: 

était sur Saül mapa Jeo mvedpo 

TON POV, 


TO TTVEDHA TO 
Toy pov 
23b nn vb5yn nor dgictato pilotato 
AYIA an’ adbtod Am’ adtod TÒ 
Et l'esprit TO nveðua — ved LL TO 
mauvais s'en alla to novypov ntovnpöv 
de lui 


Le tableau 8 montre plusieurs differences dans les traditions grecques par 
rapport au TM, dont deux sont particulierement significatives. Premierement 
(1), au verset 14b le verbe bft, «saisir par la peur », « terroriser », « tourmen- 
ter », est rendu par nviyw, « étouffer », terme typique de la littérature médicale, 
avec une équivalence qui n'est jamais attestée ailleurs dans la LXx pour bt. En 
conformité à ce choix, au verset 23 l'expression Dag? nm (waräwah losa'ál, 
«et il y eut soulagement pour Saül ») est rendue par &véipuyev Laova, « Saül 
reprit haleine » : cette traduction rend explicite le lien entre l'usage du verbe 
rwh et le souffle qui, trés vraisemblablement, était déjà présent en hebreu®®. 
Nous avons là un premier témoignage de l'interprétation de l'attaque de l'es- 
prit en termes physiologiques et médicaux, à savoir comme un étouffement. 
Une telle interprétation n'est pas surprenante si l'on tient compte du fait que 
l'étranglement est une des actions attribuées par excellence aux démons déjà 
en Mésopotamie. En comparant B avec L au verset 14b, nous observons dans la 
tradition lucianique une tendance à expliciter les différentes phases de l'action 


68 Voir Dietrich (2015, p. 23) qui traduit: « und dann konnte Saul aufatmen ». Pour la relation 
du verbe àvapúyw avec la respiration, voir Jouanna 1987, p. 210-211 et Grillet et al. 1997, 
p. 288-289. 
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de l'esprit, qui d'abord saisit Saül (cuvetyev) et ensuite l'étouffe (Envıyev). Vu que 
Symmaque opte également pour cvvetyev, il est probable que le texte grec ait ici 
été corrigé sur la base des révisions hébraisantes. Toutefois, Tuukka Kauhanen 
n'exclut pas l'hypothése selon laquelle cette interprétation serait antérieure 
à la révision lucianique car elle est déjà attestée chez Tertullien dont l'oeuvre 
précède le travail des reviseurs®®. Deuxièmement (2), le texte grec semble tra- 
hir un effort pour distinguer plus nettement l'esprit de Yhwh de l'esprit mau- 
vais car ce dernier n'est plus défini comme divin: aux versets 16 b et 23 a, B 
a seulement nveöu« movnpôv”0. Cette tendance, déjà attestée en B et relevant 
donc, vraisemblablement, de la Lxx ancienne, est ensuite prolongée dans les 
traditions grecques plus tardives préservées par L, qui traduisent elohim par 
rap 0200, en conformité avec verset 14 b. Le texte L tient à souligner que l'es- 
prit mauvais agit dépendamment de Yhwh, en rapprochant ainsi la traduction 
grecque du texte massorétique et en supprimant, en méme temps, toute possi- 
bilité d'identification entre l'esprit de Yhwh et l'esprit mauvais. 

Une différence ultérieure (3) est detectable en 1 S 16,18, lorsqu'un des domes- 
tiques présente David au roi comme un jeune homme doué pour la musique: 
« effectivement j'ai vu un fils de Jessé le Bethléémite, il sait jouer ». Ici l'expres- 
sion yodea' naggen «il connait l'art de jouer (un instrument à cordes) » est 
rendue en B par eidôta baAuôv, qui constitue non seulement une référence à 
la tradition d'exorcismes opérés par la musique, mais à David comme auteur 
du psautier”!. Cette tradition est encore appuyée par Aquila au verset 16 et 
par Théodotion, au verset 23, qui rendent respectivement bakkinnór et et 
hakkinnór (kinnór étant le nom de l'instrument à cordes joué par David) par 
‘poAtyptov. Enfin, nous pouvons repérer un dernier élément (4) de nouveauté 
dans le récit de l'attaque de Saül contre David, en 1 S 19,9: 


T2 pin TITI 172 IN avv maa 81m DRY IR npo mm mnm 


xal &yévero nvedua 0700 movnpôv emt XotovA xai adtdg Ev ob«o xabedduwv xoi 
Sopv Ev TH xetpl adtod vol Aauid ëpaMev Ev Trois yepaiv adtod 


69 Kauhanen 2012, p. 92-95. 

70 Le choix de l’adjectif novypös au lieu de xoxóc ne semble pas véhiculer une signification 
particulière. D'après Richard Trench (1855, p. 41-43) dans le Nouveau Testament rovnpös 
exprime parfois une perversité plus grave que xoxóc. Dans la Lxx, les deux adjectifs sont 
employés pour traduire la quasi-totalité des adjectifs r‘ r“ et rh, de manière assez inter- 
changeable : rovnpös correspond dans la plupart des cas à r‘ (186 fois), mais il apparaît 
néanmoins 63 fois comme équivalent de r‘h. Vice-versa, xaxös traduit 70 fois r‘ et 138 fois 
r'h (Dodd 1954, p. 75). 

71 ` Pour un commentaire à ce sujet, voir Grillet et al. 1997, p. 290. 
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Et un esprit mauvais de Dieu fut sur Saül. Il dormait, dans sa maison, et il 
avait une lance à la main, et David pincait de ses mains les cordes. 


À la différence du TM, l'esprit saisit Saül dans son sommeil : xa0£080, « dormir », 
correspond ici exceptionnellement à yóseb en lisant probablement le verbe 
$kb72. Le déplacement de la locution temporelle ¿v th vuxti exetvy, « cette 
nuit-là », de la fin du verset 10 au début du verset n, confirme également que, 
d'aprés le traducteur grec, la tentative d'homicide a lieu pendant la nuit et 
que, suite à cet événement, David prend immédiatement la fuite. Ce change- 
ment de scénario du jour à la nuit confere, certes, un aspect plus dramatique à 
l'action??, mais la situe également dans un moment trés favorable aux attaques 
démoniaques. 

Essayons à présent de tirer quelques conclusions des comparaisons 
entre texte hébreu et texte grec. Lorsque l'on considére l'apport des versions 
grecques pour comprendre 1 R 22, nous voyons que les esprits, tout en restant 
des puissances subordonnées à Yhwh, ont, dans la Bible, une agentivité plus 
prononcée que ce que l'on pense d'habitude. Néanmoins cette agentivité n'est 
efficace que si elle passe, en quelque sorte, par l'appui du dieu: de ce point de 
vue, il importe de relever qu'il n'y a pas d'opposition entre version hébraique et 
version grecque, méme si dans la tradition grecque attestée par le texte lucia- 
nique, qui pourrait étre assez ancienne, cette interaction est plus développée. 
La capacité d'initiative des esprits est considérable, mais leur autonomie reste 
assez relative, ce qui est en lien avec le fait que les esprits ne sont pas à compter 
parmi les puissances majeures de l'assemblée céleste. En 1 S 16-19, alors que le 
texte hébreu consent à une certaine ambiguité concernant l'identité de l'esprit 
mauvais et celle de l'esprit de Yhwh, les versions grecques tendent à progres- 
sivement les distinguer; elles donnent, en outre, une interprétation médicale 
de l'action de l'esprit comme s'assimilant à un type d'étouffement et, en 1 $ 19, 
suggerent que la derniére attaque de l'esprit saisit le roi dans son sommeil, 
pendant la nuit. Une telle caractérisation de l'esprit mauvais rapproche consi- 
dérablement la possession par l'esprit d'une attaque démoniaque. 


72 La version lucianique et la Vieille Latine (L 300) lisent ici éx&@nto/sedebat avec le TM. 

73 Dansle fragment préservé à Qumran (1Q 52 = 4QSamb, fr. 5, 2), la locution temporelle 771 
xinn "rb est à la méme place que dans la Lxx et il est fort possible que, dans ce cas, la 
LXX et les manuscrits qumrániens reflétent la position originelle (ainsi Cross et al. 2005, 
DJD 17, p. 229). Malheureusement, le verset précédent n'a pas été préservé : on ne sait 
donc pas si l'épisode de l'attaque de Saül sur David dans la version de Qumrán eut lieu 
pendant la méme nuit. Voir Grillet et al. 1997, p. 319. 
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2 Retour sur rüah et rveóya 


Avant d'examiner les autres passages qui completent l'analyse des esprits dans 
la Lxx, il apparaît nécessaire de revenir sur l'équivalence entre l'hébreu rüah et 
le grec nveöna qui traduit rüah dans la plupart des occurrences. Cette corres- 
pondance a recu une certaine attention dans les études sur la pneumatologie 
du premier christianisme, notamment car nveôua devient un terme clé de la 
sotériologie chretienne”*. Toutefois, comme dans le cas de rüah dans la Bible 
hébraique, l'attention a plus été portée sur «l'esprit» de Yhwh que sur «les 
esprits », privilégiant une approche théologique plutót qu'historico-religieuse. 
Le dossier mérite donc d'étre rediscuté selon ce que j'appellerais une perspec- 
tive « plurielle », qui peut, à mon avis, apporter de nouveaux éléments à la 
discussion. Les questions ayant dominé le débat jusqu’à présent portent sur 
les influences réciproques entre les usages hébreu et grec du terme. Une pre- 
miere hypothése (1 a) envisage une influence du rüah hebreu sur le concept 
du nveöna grec: le sens psychique dans lequel nous avons vu que rüah pou- 
vait être employé aurait été imposé au nveöua grec, qui omet ce sens, afin que 
ce dernier corresponde à son équivalent semitique”®. Un deuxième volet de 
la méme hypothese (1 b) considére que la Lxx a joué un róle fondamental 
dans l'introduction d'un nouveau concept: «esprit de dieu» (nveüna 8eoû), 
notion qui aurait été étrangère à la culture grecque, laquelle préfère d'habi- 
tude d'autres termes pour décrire des puissances divines incorporelles ou indé- 
terminées, tels que dainwv ou t6xn"6. Vice-versa, une deuxième hypothèse (2) 
insiste sur le róle du grec dans l'introduction de nouvelles significations pour 
le rüah biblique. Selon David Hill, l'idée des esprits comme entités indépen- 
dantes de Yhwh se serait développée à partir de la conceptualisation grecque 
du nveôua comme substance, idée qui serait, à son tour, étrangère à l'hébreu?". 
En réalité, cette hypothése vient d'étre contredite dans la section précédente, 
où nous avons vu que les esprits, tout en étant pour la grande majorité d'ori- 
gine divine, ne sont pas de pures et simples émanations de la divinité, mais des 
entités différenciées de Yhwh déjà dans le texte hebreu”®. Quant à la première 
hypothése, elle demande de reprendre l'analyse du champ sémantique de 
nveöug ainsi que les rapports avec ses possibles concurrents, à savoir d'autres 


74 Parmi les études dans le domaine du Nouveau Testament qui prennent sérieusement en 
compte la Lxx, on peut voir Schoemaker 1904 ; Hill 1967 ; Isaacs 1976 ; M. Edwards 2012. 

75 Schoemaker 1904; Hill 1967. 

76 Isaacs 1976, p. 16-17, suivie par M. Edwards 2012. 

77  Hill1967, p. 202-220. 

78 Voir, sur ce point, la critique d'Isaacs 1976, p. 14. 
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équivalents grecs qui auraient pu étre choisis, mais qui, pour une raison ou une 
autre, ont été écartés par les traducteurs lors de la « compétition sémantique ». 

Il faut commencer par rappeler que nveöua entretient avec la racine nveiv, 
« souffler », « respirer », « haleter », mais aussi « dégager une odeur », un rap- 
port similaire à celui de rüah avec le verbe rwh. IIvetv décrit chez Homère le 
souffle du vent, mais également la respiration et, donc, la vie”. Le substan- 
tif, quant à lui, apparaît pour la première fois probablement chez Archiloque?? 
et se retrouve plus fréquemment en prose qu'en poésie. Un deuxiéme dérivé 
de zveiy qui aurait été un équivalent approprié pour rüah est of, terme 
homérique qui indique autant le souffle que l'air?!. Au vu de leur signification 
primaire d'« air en mouvement », nveôua et nvoý peuvent indiquer a la fois l’ha- 
leine et donc la vie, en se superposant partiellement à buy», et le vent, en étant 
alors synonymes de öveuos. Concomitamment, nveôua et vor, apparaissent 
comme les meilleurs équivalents pour rüah en comparaison avec ıbuyy et dve- 
poc, qui rendent, toutefois, occasionnellement rüah®? car ils couvrent les deux 
domaines sémantiques. 

Conformément à son usage en grec classique, voy est utilisé dans la LXX 
surtout comme équivalent de nasamä, terme assez rare lui aussi et surtout poé- 
tique, partiellement synonyme derüah et parfois utilisé en parallèle à celui-ci? 
Cette équivalence est établie déjà par le traducteur de la Genése, en Gen 2,7 
(xai Evepbonoev elc To tpdcwrov adtod nvonv čwñs [nismat hayyim] xal eyevero 
6 &vOpwmos eis pox GHoav) et en Gen 7,22 (kdl äser ni$mat rüah hayyimxai 
révra Sou Éyet nvonv Coof)c). En revanche, il n'est pas inutile d'observer que dans 
les inscriptions funéraires d'époque hellénistique une des expressions pour 
indiquer la mort est nveöna Aeineiv ou nveöua Aetret Blov, «laisser le souffle 
de la vie » ou simplement «laisser le souffle », qui peut étre comprise comme 
« expirer le dernier souffle » mais également comme « laisser la vie, le prin- 
cipe vital »8*. Cet usage est également attesté sur quelques épitaphes juives 
de l'Égypte gréco-romaine®®. L'idée du xvsüpo comme force vitale ainsi que 


79  Parexemple Hom., Il. 17, 447 ; Od. 4, 361 et 457 ; 18, 131, voir J.H. Schmidt 1876, no. 55. 

80 Arch, S 478 b Page (Supplementum) : la lecture est restaurée par les éditeurs du papyrus. 

81  Ilvoy traduit riiah en Ez 13,13 ; Is 3816 ; Prov 1,23 ; 11,13. 

82  ’Aveuos traduit rüah environ cinquante fois, dont trois fois déjà dans le Pentateuque ot il 
désigne le « vent d'orient » en Exode (10,13, 19 ; 14,21), voir Fabry 2004, p. 398 ; buy» traduit 
rüah en Gen 418 et en Ex 35,21; pour les occurrences des adjectifs dérivés de buxY, voir le 
tableau 6. 

83 Job 27,3; 32,8; 33,4 ; Is 42,5; 57,16. 

84 Par exemple (liste non exhaustive), Attique : 1G 11? 5227a, IG 11? 5255; Grèce centrale: 
IG IX 1,873, IG IX 1164 ; Cnide : SEG 60.1122 ; Asie Mineure : SEG 6.414; Égypte : SEG 244239; 
Italie: IGUR 111 1381. 

85 ` Bernand 1969, no. 37, p. 184-189, surtout p. 188 pour la restitution du mot nveĝpa. 
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la proximité entre nveôua et drun ne sont pas des innovations hellénistiques 
car elles sont déjà attestées chez les philosophes présocratiques, notamment 
chez les philosophes « naturalistes » de l'école milésienne®® et probablement 
chez les atomistes également". La présence de nveöu« parmi les inscriptions 
suggere, néanmoins, quà l'époque hellénistique le lien sémantique entre 
nveôua et la vie individuelle a franchi les frontières du langage purement philo- 
sophique et littéraire pour faire, désormais, partie du langage religieux courant. 

L'autre grand domaine où l'idée du nveüua comme substance essentielle à 
la vie se développe est celui de la littérature médicale. Le principe du nveöpa 
comme un « air inné » est déjà énoncé dans les traités hippocratiques. L'idée 
d'une substance à la fois matérielle et invisible qui peut présider aux fonc- 
tions psychiques est ensuite développée par la physiologie aristotélicienne®® 
ainsi que par la médecine hellénistique, notamment par l'école d'Alexandrie 
qui comptait parmi ses membres les illustres Hérophile de Chalcédoine et 
Érasistrate de Céos dont la doctrine nous intéresse tout particulièrement ici89, 
Érasistrate estime que le nveöua est une substance aérienne différente de l'air 
extérieur, qui remplit les poumons et dont la moitié passe dans les artéres 
(nveöna Gwtixdv) et l'autre moitié dans le cerveau et les nerfs, en devenant un 
rveöua « psychique » (nveôua toytxdv)%, 

C'est précisément de cette double tradition philosophique et médicale que 
va dériver l'idée des stoïciens du nveöüua comme véritable puissance divine qui 
maintient la cohésion de l'univers, à côté du voôs et de la Öövanıc?l. Au pas- 
sage, ces deux termes sont attestés dans la LXX : voös surtout comme équiva- 
lent de 25/225 (littéralement «cœur », mais aussi « intériorité », « volonté », 


86  Anaximéne (13B 2 DK): « comme notre âme (he) qui est air (dp) nous tient ensemble, 
ainsi le souffle (nveöu«) et l'air (ane) tiennent ensemble le monde entier ». 

87 D’après le témoignage de Macrobe, Démocrite décrivait l'âme comme un esprit rempli 
d'atomes (68A 103 DK). Voir, sur ce point, Pralon 2015, p. 6. Diogéne Laérce attribue égale- 
ment à Xénophane l'idée que l'âme soit nveöua (D.L. 9, 19, 10-11). 

88 Arist., GA 744a, 762a 18 ; MA 703a (nveöna ovuputév). Pour d'autres références, voir Pralon 
2015, p. 7-8. 

89 L'œuvre de ces auteurs ne nous est parvenue que par tradition indirecte, transmise sur- 
tout par Celse et Galien, et en partie par les philosophes stoiciens. Des fragments d'un 
« Traité sur la fiévre » préservé par un papyrus d'Héracléopolis ont été provisoirement 
attribués à Érasistrate ou à un éléve de son école. Le texte contient effectivement une 
référence au nvedua qui passe dans les artères (P. Köln. 8 327, col. iii 20-25, édité par 
Gronewald, Maresch et Rómer, 1997). 

9o Gal., De placit. Hipp. et Plat. (p. 245 Müller). Voir Verbeke 1945, p. 175-191; L. Wilson 1959; 
sur les aspects « matériels » de cet air dans le débat philosophique, voir Lloyd 2007. 

91 La doctrine pneumatique est explicitement attribuée à Zénon, le fondateur de l'école: 
voir, par exemple, D.L. 7, 156-157. Pour Chrysippe, voir SvF 2, 473 (= Alex. Aphr., Mixt. 7, 
216, 14-17). 
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« raison »), alors que pour Sdvauus le sens militaire prévaut. De manière géné- 
rale, la convergence entre savoir philosophique et savoir médical ne doit pas 
surprendre car, généralement, dans l'Antiquité, et en Grèce ancienne plus 
particuliérement, philosophie et médecine ne sont que deux volets d'une 
méme enquéte sur la nature. En partant d'une conception du monde fondée 
sur un modéle physiologique qui reproduit un organisme vivant, les stoiciens 
développent ainsi, de leur côté, l'idée d'une identité commune entre nveöua 


et poyn™. 

En revanche, l'idée que rvedua ne puisse pas décrire l'inspiration divine en 
Gréce n'est pas corroborée par un examen attentif des sources. L'usage de ce 
mot pour décrire l'inspiration poétique est connu dés l'époque classique, à 
côté des plus traditionnels évBovotaoués et uovio?3. Démocrite parle de la poé- 
sie comme d'un travail inspiré par l'enthousiasme, au sens propre du terme, 
ou par «un souffle sacré »9?^. Le «souffle» peut décrire également l'activité 
prophétique. Dans Prométhée enchaîné d'Eschyle, la jeune Io décrit son mal- 
heur dans un langage qui reprend celui de la possession oraculaire et affirme se 
sentir emportée par un « souffle de folie fou » ; dans l'Agamemnon, Cassandre 
parle d'Apollon qui « souffle » sur elle avec force®. À partir de l'époque hellé- 


92 Pour Zénon, voir, par exemple, SV 1, 136 (= Gal., [Hist. Phil.] 24) ; pour Chrysippe, SVF 2, 
885 (Gal, De placit. Hipp. et Plat. 2,1, p 170, 9-10) ; sur rveöüua comme puissance divine chez 
Chrysippe, voir D.L. 7, 139; Aét. 1, 7, 33 = SVF 2, 1027). Sur la psychologie pneumatique 
du premier stoicisme ainsi que sur ses évolutions, le travail de Gérard Verbeke (1945), 
bien que daté, est encore la meilleure référence. Voir également les sources discutées par 
Pralon 2015, p. 11-18. Certaines de ces sources sont également rassemblées par Levison 
2009, p. 137-140 et citées rapidement par Edward 2012, p. 83-84. 

93 Des deux, évOovctac óc n'apparaît pas du tout dans la Lxx ; pavia, rare, a exclusivement la 
connotation péjorative de « folie », qui est également saillante en grec (Os 9,7, 8; Ps 40,5; 
Sap 5,4 ; 4 Mac 8,5 ; 10,13). 

94 68B 18a DK (= Clem., Strom. v1 168 [11 518, 20 St.]) : xai 6 {Anpöxpırog} ömolws "moie de 
dooa pev dv ypdpnı peT EvBoucıaonoü xai tepod mvedpatoc, add xápra toti (« Et Démocrite 
dit de la même manière : c'est vraiment beau toute œuvre qu'un poète écrit par inspira- 
tion ou souffle divin »). Surla nature divinement inspirée de la parole poétique comparer 
également avec 68 B 17 et 21 DK. 

95 Aesch., Pr. 878-886: Iw éAeAe0/0nó vu ad opdxshos xol ppevonAñyes/uaviat BdArovo’, 
olotpovd’ Gps xpiet p ämupos, /xpadia 8& qóBot ppéva AaxtiZet,/tooxodwweitat ð öuua AL 
yönv, [Ew SE Spôuou pépouat Adoons nveduart pépywt yAwaons dxpatic,/Oorepol 8& Adyor 
Tatovo’ Elch 1otuyvhs mds xduaoiv doc. « Ah! ah! encore! un spasme soudain, un accès 
délirant me brülent. Le dard du taon me taraude, tel un fer rougi. Mon cœur épouvanté 
piétine mes entrailles. Mes yeux roulent convulsivement. Emportée hors de la carrière 
par un furieux souffle de rage, je ne commande déjà plus à ma langue, et mes pensées 
confuses se heurtent en désordre au flot montant d'un mal hideux » (tr. P. Mazon, Paris, 
Les Belles Lettres, 1921) ; Ag. 1206 : dW’ fu toot trc vdpr ¿poi mvéwv xáptv (« mais il était 
un lutteur qui soufflait [sa] gráce contre moi »). 
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nistique, mvedua semble être désormais entré dans le vocabulaire de la pos- 
session prophétique, notamment en lien avec l'oracle d'Apollon, et la nature 
précise de ce souffle, ou esprit, fait l'objet d'une discussion?®. Le témoignage 
le plus détaillé est sans doute celui de Plutarque qui discute des phénoménes 
à la base de l'inspiration de la Pythie et parle d'un « flux prophétique et d'un 
souffle divin absolument sacré qui peut être transporté par l'air ou l'eau » (tò d£ 
potvxucóvy peu xod nyepa Deërorën Zon xal 6oworortov, div re xaO" Zouré OV depos 
dv TE ped? oypoO vauatos &vapépntar)?T. 

On peut, en outre, citer un fameux passage de Strabon, qui rapporte une 
rumeur selon laquelle la Pythie donne ses oracles en recevant un nveöpa 
&vOovcteotixóv qui monte d'une cavite?®. Et ainsi l'Onomasticon de Pollux, le 
premier « thesaurus » de l'Antiquité, explique ce qu'est un esprit ou souffle 
prophétique « si l'esprit est en quelque part prophétique, le lieu est plein du 
dieu, inspiré, possédé, sous l'influence divine et occupé par la divinité, tout 
comme l'homme qui donne l'oracle : celui-ci est inspiré, agité par le dieu, pos- 
sédé et plein du dieu, et changé par le dieu. On pourrait appeler l'esprit égale- 
ment souffle divinatoire, haleine démonique, air divin, vent prophétique, voix 
d'invocation »%. L'importance particulière qui devait être rattachée au 
« souffle » d'Apollon est encore confirmée par une inscription trouvée à Cyrène 
datant du début du 11° s. de notre ère, sur la base d'un bas-relief qui devait 
représenter le dieu. La partie supérieure du relief est perdue : il ne reste que les 
pieds du dieu, le tripode et un griffon à cóté de l'inscription. Le texte parle de la 
« vérité de l'esprit du dieu », vraisemblablement en se référant à son oracle!00. 

Comme l'ont justement souligné Joseph Fonterose et plus récemment Julia 
Kindt!?!, en ce contexte, il ne faut pas comprendre la mention du nveöpa 
comme une référence à des vapeurs ou à des exhalations méphitiques qui 
auraientintoxiquéla Pythie. Cette interprétation correspondà une construction 


96 En complément aux passages discutés ici, on peut voir Arist. [Mu.] 395 b. 

97 Plut. Det orac. 432d. 

98 Strabo 9, 3, 5: Paci 8' chat tò uavrelov dvrpov xoidov xatà BéBous où uit eb pbotopov, dva@e- 
peodaı & &E adtod nvedua évOovctoto ren, dnepxeîoBat dE tod otouiou rplnoda dipyAdy, Zo öv 
THY Ivbiav &vaßaivovoav dexonevmv tò nveüna anoßeonilew Eupetpd ce xal detec. 

99 Pollux, Onomasticon 1, 15: el dé mov xal nveüua ein uavrixôv, 6 Lev Tönog EvBeog xai Emimvous 
xai xéroyos nal emredeinouevog xal xorceD au iévoc x Oeod, orep xai 6 xp&v &výp oðtoç DE xoi 
evOovatOv, xai nexıvnuevog Ex Ged, vol dvaBeBaxyeuuévos, xoi nAñpns Ieo, xai repo dreceov 
ex Oeod. To de rveOpat lois dv xai dTudv pavtixóv, xal dao Sapdviov, xai Geto abpav, xoi 
ÖVENOV AVTIXÓV, xol «avr mpooryopeucua]v. 

100 Marshall 1916, no. 1062 : xadapov dlxaıov nıootöv arabs nvedua Oeod owripos AndMwvoc. 
On peut comparer également le nveöna deiov de l'oracle d'Apollon à Didyme, en Asie 
Mineure : [Didyma 159, l. 12 (fin 111° siècle). 

101 Fontenrose 1978, p. 197-202 ; Kindt 2016, p. 6. 
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chrétienne, voire moderne, du fonctionnement de l'oracle. Par une articulation 
trés similaire à celle mise en place parla physique et la cosmologie stoiciennes, 
le fait que le rveôua soit conceptualisé dans ces sources comme une substance 
aérienne n'empéche pourtant pas le fait qu'il soit en méme temps considéré 
comme une puissance émanant du dieu: en tant qu'indice d'une inspiration 
divine à loeuvre, il est inséparable de la divinité elle-méme. La position de 
l'aristotélicien Lamprias au cours du débat sur la disparition de l'oracle de la 
Pythie mis en scene par Plutarque vise, notamment, à préciser ce point!. 

L'enquête sémantique sur mvedpa, dont les résultats sont visualisés en syn- 
these dans la carte ci- dessous (p. 258), laisse donc émerger ce mot comme étant 
le meilleur équivalent possible pour rüah car il recouvre les mêmes domaines 
sémantiques et active une série d'associations qui se recoupent avec celles de 
l'hébreu (notamment météorologiques et physiologiques). Méme si d'autres 
termes couvrent des domaines sémantiques spécifiques (comme uy et dve- 
poc, mais également dbvanıs, voüc, évOovctacpióc et pavia), et certains d'entre eux 
peuvent à l'occasion traduire rüah, aucun d'entre eux n'a une extension com- 
parable à celle de nveöua. En outre, rüah et mvebua partagent non seulement 
une métonymie sémantique puissante, à savoir celle entre souffle et vie, mais 
également la représentation du souffle comme une « substance » qui, tout en 
demeurant invisible, est douée d'une une certaine matérialité. 

De plus, la documentation médicale et philosophique d'époque hellénis- 
tique montre que les aspects psychiques du nveôua ne sont pas absents de la 
pensée grecque. On peut, toutefois, se demander dans quelle mesure les pre- 
miers traducteurs avaient accés à ce type de littérature. À cet égard, il faut éga- 
lement rappeler que les traducteurs étaient conscients d'un déséquilibre entre 
les deux notions. Cela se remarque dans le tableau 6 dans les cas oü les traduc- 
teurs, indépendamment les uns des autres, se détachent de l'équivalence habi- 
tuelle entre rüah et nveöua et lui préfèrent d'autres expressions qui décrivent 
des émotions ou des qualités humaines de maniére moins ambigué. À cet 
égard, une enquête rapide sur l'usage de nveöua dans le Pentateuque confirme 
que le mot relève de la méme polysémie que riiah, exception faite des aspects 
psychiques, qui sont systématiquement traduits différemment : l'on peut citer 
à ce propos les choix de traduction en Gen 26,35 (épiCovcot), 41,8 (buy), et 
Ex 6,9 (öAıyorbuyia)103. 

Une autre conséquence de l'analyse de ce dossier est que l'idée du nveöpa 
9:00 comme nouveauté introduite par la Lxx dans la pensée grecque à par- 
tir d'un arriere-plan sémitique doit étre nuancée, notamment au vu de la 


102 Plut., Det orac. 432—438, voir notamment 436f et 438b-d. 
103 Voir supra, tableau 6. 
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transformation du langage qui décrit la possession divine en grec à l'époque 
hellénistique. Au contraire, dans ce cadre, la LXX peut être considérée comme 
l'un des plus anciens témoignages d'un nouveau vocabulaire de la mantique à 
l'époque hellénistique, lorsqu'une nouvelle réflexion sur la nature de l'inspi- 
ration prophétique se met en place. En ce sens, l'apport du dialogue avec les 
traditions philosophiques grecques serait à reconsidérer, notamment pour les 
traditions les plus philosophiques de la Lxx, telles que, par exemple, Ben Sira 
et le livre de la Sagesse, qui montrent l'esprit divin comme une véritable puis- 
sance agissante dans le monde, à côté de la Sagesse elle-méme™. 

À la lumière de ces données, j'émettrais en revanche une nouvelle hypo- 
these. La nouveauté amenée par la Lxx dans la conceptualisation du nveöpa ne 
concerne pas tellement l'idée d'un esprit divin, mais plutót la représentation 
des mvebpata comme puissances « plurielles », à savoir des esprits distingués 
de la divinité, qui peuvent étre nuisibles pour les hommes et apparaissent, de 
ce fait, trés proches des démons. Dans la mesure oü cette conceptualisation 


104 Voir, notamment, l'expression éupuoñoavta nveöna Cwtixdv en Sap 15,11 dite de Yhwh qui 
« infuse un souffle vital » dans ses créatures. Les paralléles avec les descriptions grecques 
de l'extase prophétique ont été également observés par Levison 2009, p. 154-177 qui 
considére que les auteurs juifs ont consciemment emprunté ce langage grec, défini par 
Levison comme l’« héritage de Delphes », pour relire les prophéties bibliques. Alors que 
cette interprétation est possible pour Joséphe et Philon, elle n'est pas nécessaire pour 
comprendre l'usage de nveüua dans la Lxx. En outre, la construction de la prophétie de 
Delphes comme provoquée par une possession par l'esprit est une construction tardive 
dans les sources grecques : la Lxx, à cet égard, n'est pas une héritière, mais un antécédent. 
Pour le rapport de la Sagesse avec le stoicisme quant à la conceptualisation de l'esprit, voir 
M. Edwards 2012. 
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remonte déjà à la Bible hébraique, on peut véritablement parler à cet égard 
d'une influence de l'hébreu ráaf sur le grec nveôua. Mais les traditions liées à 
la Lxx développent ultérieurement la représentation des esprits : nous avons 
déjà vu les changements qui s'opérent en 1 R 22 et en 1 S 16. Nous pouvons 
encore ajouter quelques données provenant d'autres traditions de la Lxx qui 
montrent des traces d'une progressive autonomisation des esprits par rapport 
à Yhwh. 


3 Sur quelques développements des mauvais esprits dans la Lxx 


Nous avons au moins deux indices supplémentaires dans la LXx qui attestent 
une progressive autonomisation des esprits. Le premier est d'ordre linguis- 
tique, et plus précisément syntaxique. Comme nous l'avons vu plus haut, la for- 
mulation qui voit rüah suivi par un substantif de spécification est la manière la 
plus fréquente d'exprimer l'adjectivation en hébreu!95, Dans le cas de nveĝpa, 
cette construction est reproduite fidélement dans la plupart des cas en grec, 
comme le montre le tableau 9 ci-dessous. Elle est également adoptée par les 
auteurs de langue grecque dont le registre est littéraire et élevé, comme nous 
pouvons le voir en Sap 7,7. A l'inverse, nous remarquons que les traducteurs 
choisissent rarement de faire suivre nveüua par un adjectif. Nous retrouvons 
cette construction seulement deux fois : en 1 R 22 pour qualifier l'esprit de men- 
songe comme « esprit mensonger » et en Zach 13,2 pour qualifier l'esprit d'im- 
pureté comme « esprit impur » : 


TABLEAU 9 Ilveüpa + spécification 


Ex 28,3 Tyebportoc aionoews naan m^ Esprit de sagesse 

Ex31,3 vveOpa delov copias nnan ma 

Ex 35,31 vveOpa delov copias nnan ma 

Deut 34,9 TVEUMOTOS TVVETEWS nnan m 

Num 5,14, 30 nNip m Esprit de jalousie 
nveöna Ojos 

1 R 22,22 pw mn Esprit de mensonge 
nveðpa pevdes 

Zach 12,10 Dunn mm m Esprit de grâce et de 
TyeOpat XAPLTOS xal outloud supplication 


105 Voir Joüon § 141. 
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TABLEAU 9 Ilveüpa + spécification (cont.) 

Zach 13,2 "mon pm Esprit d'impureté/ 
To nveüna TO Knddaprov esprit impur 

Is 4,4 292 mn vavn nr Esprit de jugement 
TVEUMOTL xpicews xol TVEAT Esprit d'incendie/de 
KAVTEWS dévastation 

Is 11,2 nnm Aaya AY m API ANN Pm Esprit de sagesse, 

mm Dën nyT de discernement, 

TVEÜUA TOPLAG xal cuvégeoc TTVEDUA. de conseil, de force, 
BovAns xoi ioyvos nveüna yvwoews de connaissance, de 
vol eboeßelas crainte de Yhwh 

Is 29,10 nnnm? Esprit de torpeur 
TVebnarı xatavdEews 

Os 5,4 wni m Esprit de prostitution 
TVEÔMO Ttopvyelorc 

Sap 7,7 TvEedua colo Esprit de sagesse 

Sir 39,6 TVEÔMO TVVETEWS Esprit d'intelligence 


Alors qu'il n'y a pas de doute sur le fait que ce choix de traduction relève d'une 
bonne compréhension de la syntaxe hébraique et qu'il n'altére pas le sens de 
l'hébreu, il est néanmoins frappant qu'une construction différente de celle 
habituelle soit adoptée dans les deux cas où le texte souligne une certaine 
autonomie des esprits par rapport à la divinité. En 1 R 22, comme nous l'avons 
vu, l'esprit prend l'initiative et négocie à voix haute son rôle avec Yhwh ; en 
Zach 13,2 l'esprit impur des prophètes est définitivement expulsé du pays par la 
divinité, avec les idoles. Il est par ailleurs intéressant d'observer qu'en Zach 13,2 
les nabt'ím de l'hébreu correspondent en grec à bevdonpopntes: cela indique 
que le traducteur ne cherche pas à éliminer la classe prophétique dans son 
ensemble, mais seulement les prophétes de mensonge, dont ceux mentionnés 
en 1 R 22 font sans doute partie. L'esprit impur de Zach 13,2 est ainsi opposé à 
l'esprit de grâce et de supplication en Zach 12,10 qui sera répandu par Yhwh 
sur Jérusalem et qui, lui, émane directement de Yhwh : celui-ci est traduit en 
grec selon la construction traditionnelle nveüua + génitif (nvedpa yapiros xoi 
obetıpuod). À la lumière du rôle que les esprits impurs jouent dans la démono- 
logie telle qu'elle est attestée déjà dans les traditions hénochiques, à Qumrán 


ESPRITS ET POSSESSION 261 


ainsi que dans le Nouveau Testament!06, nous pouvons nous demander si le 
traducteur de Zacharie ne vise pas à séparer intentionnellement cet esprit, 
qui reste mal contrólé par Yhwh, des autres esprits qui sont en lien plus étroit 
avec lui. Cette démarche serait d'ailleurs en lien avec la tendance des traditions 
grecques à distinguer plus nettement les esprits divins des esprits mauvais, 
comme nous l'avons vu avec le nveöua novnpög en 1 S 16107, 

La deuxiéme trace d'une relative autonomisation des esprits et d'une proxi- 
mité entre esprits et démons est probablement à repérer dans un passage de 
la Sagesse de Salomon. Au chapitre 7, versets 17-20, Salomon énumére une 
liste des compétences qu'il a acquises par la divinité. Il s'agit de connaissances 
que l'on dirait aujourd'hui «scientifiques »: elles concernent les sciences 
naturelles, qui comprennent l'astrologie, la zoologie, l'anthropologie, et la 
médecine: 


17 autos yap Lol Édwxev TOV dvrwv yaw dpevóf, eidevaı cóc tototy xóc pov xoi 
EVEPYELAV OTOLYELWYV, 

18 doynv xal TEAOG Kal METOTHTA YPOVWV Tpon@v &Mayàç xol uecoBoAac 
KALP@YV, 

19 éviavtod xburous xai datpwv 0£cetc, 

20 oboe [wwv xal Buuods Onpiwv mveundrwv Bias xal Staroyiapovds dveow- 
Twv Stapopas pur&v xoi Suvemets uv. 


17 Ainsi m'a-t-il donné une connaissance parfaite du réel. Il m'a appris la 
structure de l'univers et l'activité des éléments, 

18 Je commencement, la fin et le milieu des temps, les alternances des 
solstices et les changements de saisons, 

1? Jes cycles de l'année et les positions des astres, 

20 les natures des animaux et les tempéraments des bêtes sauvages, les 
violences des esprits et les pensées des hommes, les variétés de plantes et 
les vertus des racines. 


106 Pour une interprétation démonologique de l'esprit d'impureté dans les traditions du 
Second Temple, voir Lange 2003. 

107 Il est, en revanche, remarquable que le traducteur grec des Nombres n'ait pas interprété 
dans le méme sens l'esprit de jalousie en Num 5,14 et 30. À cet égard, il faut observer 
qu'aucune interprétation « démonologique » ne parait attestée pour cet esprit dans la lit- 
térature du Second Temple: dans les écrits de Qumran l'expression 1&3) MN n'apparaît 
jamais dans les catalogues d'esprits, qui sont pourtant assez nombreux. Elle apparait une 
fois dans les Hodayot, mais avec une signification positive (1QH? 10,17 : « un esprit zélé »). 
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Dans ce passage la question se pose quant à la maniére dont il faut com- 
prendre nveuudrwv. Alors que la plupart des chercheurs modernes le traduisent 
par « esprits », Giuseppe Scarpat!0® a repéré un bon nombre d'exemples dans la 
littérature grecque et latine où l'expression Bio nveuudtwv/visventorum se réfère 
à la « violence des vents ». Par conséquent, il suggère d'entendre nveönara ici 
comme « vents » : cette interprétation trouverait sa place dans la description 
de phénoménes naturels tels que le cycle des saisons et la position des astres. 
Toutefois, il me semble que la référence aux esprits est la plus probable en ce 
contexte, non seulement carle théme de la violence des esprits est bien connu 
dans les traditions du Second Temple!9?, mais également pour deux raisons 
structurelles. Premierement, la description des domaines de compétence du 
roi Salomon en ce passage suit une progression structurée : l'on passe des élé- 
ments les plus généraux qui composent l'univers (verset 17), aux phénoménes 
météorologiques et astrologiques (versets 18-19), aux animaux (verset 20: 
œÜoeig Cou xal Gvpods Enpiwv) et enfin aux hommes, tout en procédant par 
couples de deux exemples chacun. Il me semble donc que les nveuuarwv Bias 
du verset 20 ne renvoient pas aux phénoménes atmosphériques mentionnés 
plus hautau verset 17, mais doivent étre mis en relation avec les raisonnements 
des hommes (xai diadoyıonods avOpwmwv) évoqués dans le méme verset, autre- 
ment dit cette expression semble décrire un phénoméne qui a à voir avec les 
hommes. Un autre argument en faveur de cette lecture, et j'en viens ici à ma 
deuxiéme raison, provient également de la référence suivante aux plantes et 
racines qui ont une fonction thérapeutique (Stapopas putôv xod Suvdneig hılWv). 
Comme nous le verrons par la suite, l'usage de remédes végétaux dans un but 
apotropaique est bien attesté dans la LXx, notamment dans le livre de Tobit. 
Si cette interprétation est correcte, nous aurions ici une trace de l'émergence 
du personnage de Salomon à cóté de David comme figure capable de maitriser 
démons et esprits ; figure qui aura un succés immense dans les traditions suc- 
cessives. À cet égard, la Lxx ne représente pas un cas isolé, mais s'inscrit dans 
plusieurs traditions sur la figure de Salomon qui se développent à partir de 
l'époque du Second Temple, 

Il faut toutefois préciser que l'autonomie des esprits mauvais dans la Lxx et 
leur caractérisation négative n'impliquent pas encore nécessairement l'adop- 
tion d'une cosmologie strictement dualiste oà un groupe d'esprits malveil- 
lants serait opposé à l'armée céleste de Yhwh. Au contraire, tous ces esprits 


108 Scarpat1996, p. 52-56. 

109 Notamment dans le mythe des Veilleurs du livre d'Hénoch ainsi que dans les Jubilés, voir 
par exemple VanderKam 2003 ; A.T. Wright 2005 ; Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 331-338, 
Brand 2013, p. 173-179. 

110 La littérature sur le sujet est abondante : une bonne introduction est sans doute Torijano 
2002. 
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demeurent sous l'influence ultime de la divinité, méme si leur degré d'agenti- 
vité et, par conséquent, leur dangerosité sont plus prononcés que chez d'autres 
membres de la cour céleste et plus explicites dans la Lxx que dans la Bible 
hébraique. D'ailleurs la Lxx ne donne pas une interprétation univoque des 
esprits. À cóté de cette tendance à une « démonisation » des esprits, une ten- 
dance inverse, voire diamétralement opposée, est également attestée dans la 
LXX, qui fait des nveöuare des créatures angéliques. C'est donc vers le rapport 
entre esprits, anges et démons qu'il faudra diriger notre attention. Avant de 
passer à une analyse plus détaillée de ces relations, je souhaite néanmoins 
conclure par un cas de figure particulier dans le livre de Job, oü il est question 
d'une vision spectrale apparue à son ami Eliphaz. 


4 Apparitions nocturnes (Job 4,13-16) 


Le récit de la vision d'Eliphaz, qui rend visite à son ami Job pour le soulager de 
ses disgráces, couvre les versets 12-21 du chapitre 4 du livre. Le texte hébreu a 
fait l'objet d'un certain nombre de discussions. Le caractére non convention- 
nel de la révélation faite par une voix - vraisemblablement divine - à Eliphaz, 
aux contenus trés pessimistes sur la nature divine et sur le destin humain, a 
amené quelques chercheurs à émettre l'hypothése que la vision n'aurait à l'ori- 
gine pas été attribuée à Eliphaz, mais qu'elle concluait la lamentation de Job 
au chapitre 3 et qu'elle aurait ensuite été déplacéel!!. La Septante ancienne, 
avec le reste de la tradition antique, conserve toutefois le passage à la méme 
position que celle oü il se trouve dans le texte massorétique. Parmi les points 
les plus débattus du texte se trouve, notamment, l'interprétation du ráa (ici 
au masculin) qui passe sur le visage d'Eliphaz et sert de vecteur de la révélation 
divine: 


n»5 mmn maywa! 13 góßor Bé xal yyw vuxtepivh, 
DWI bp natin DD énmintwy qófoc En’ àvOparrovc, 

"mn ug TNA 14 pixy de uot ouvývtnoevy, 
Tnan^mny AN  xolcpópoc xal meydAwg Lov TA òoTå 
abm 355p nis  ouvéceloev 
"173 nv non 15 xai nveðpa ent mpdowmdv uoo &nfjAOev 

Eppı&av dé pov tpiyes xal odoxes. 


111 Cette proposition a été récemment reprise par Ken Brown (2015), auquel je renvoie pour 
toute référence bibliographique sur la question. 
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ion VOR wb Tay 16 16’ Avégtny xal oÙx Eneyvwv eldov 
wy m5 "D xalodx Hy poppi 1d óq0oA uv pov, 


pnus ^i nnn AA abpav xal puvhv Tpcovov. 


18 Dans les pensées troublantes des — !? Les terreurs et une rumeur nocturne, 


visions nocturnes, peur qui s'abat sur les hommes, 
quand une torpeur tombe sur les 14 un frisson et un tremblement m'ont 
hommes, saisi, 


14 une peur m'a surpris, et un frisson, et ils ont secoué avec force mes os 

et il a fait trembler tous mes os, 15 et un esprit/souffle passa sur mon 
15 un esprit/souffle passa sur ma face, visage, 

les poils de ma chair frissonnerent. et les poils de ma chair frissonnèrent. 
16 Tl se tenait debout, je ne reconnus 1!$Je me levai, et je ne le reconnus pas, 


pas son aspect, je regardai, 
une forme était devant mes yeux. et il n'y avait pas de forme devant mes 
Silence, puis j'entendis une voix. yeux, 


rien qu'un mouvement d'air, et 
jentendis une voix. 


L'interprétation moderne est partagée quant à la compréhension de ce rüah: 
certains le traduisent par « esprit », tandis que d'autres préfèrent une traduc- 
tion par « vent », ou « souffle »!!2, À cet égard, une tension est souvent obser- 
vée entre les versets 15 et 16 : l'expression 'al panay yahálop (« passa sur ma 
face », verset 15 a) n'est jamais utilisée ailleurs pour les esprits, mais le verbe 
hlp, « passer », est employé lorsqu'il est question de vents ou d'autres tourbil- 
lons naturels, par exemple en Is 211 et Hab 1,11. Parallèlement, Alp décrit le pas- 
sage de la divinité dans le livre de Job!3. En outre, au verset 16 la présence du 
verbe ‘md, «se tenir debout », qui requiert un sujet et apparaît également en 
1 R 22, semble indiquer qu'il vaut mieux comprendre rüah comme un esprit, 
dont Eliphaz ne verrait que les contours (tamünä), sans en reconnaitre l'iden- 
tité. À cet égard, on parle souvent pour ce passage d'ambiguité intentionnelle 


112 «Esprit » : B. Duhm 1897 ; Hartley 1988, p. 108-109 ; Brown 2015, p. 75-76 ; « vent » : Clines 
1989, p. 130 ; Seow 2013, p. 401; « souffle » : Terrien 1963, p. 71. Il faut également signaler que 
l'interprétation de sa‘ard, « poil », au verset 15 est également débattue car le mot est par- 
fois considéré comme une graphie alternative de so'ará, « tourbillon », « ouragan », terme 
fréquent dans le contexte de théophanies (Job 38,1; 40,6). Je suis d'accord avec Brown 
(2015, p. 76) sur le fait que l'image des poils qui se hérissent est ici l'interprétation la plus 
naturelle et la mieux adaptée au contexte ; en outre, elle a l'appui d'un certain nombre de 
parallèles mésopotamiens : voir Paul 1983. 

113 Job 9,u;11,10. 


ESPRITS ET POSSESSION 265 


ou de « double sens »!^ : méme les chercheurs qui comprennent riiah comme 
« vent » admettent que le texte fasse en méme temps allusion à la manifesta- 
tion d'un élément surnaturel”. Il me semble que la tension peut être résolue 
par une lecture indexicale du rüah : indépendamment du choix de traduction 
par « souffle » ou « esprit », rüah indique ici le mouvement d'air qui est le signe 
perceptible de la présence d'une puissance surnaturelle et dont le passage pro- 
duit un effet tangible sur le corps d'Eliphaz (les poils de sa peau se hérissent). 
En revanche, il est à mon avis moins sür de savoir s'il faut interpréter cet esprit 
comme un esprit mensonger à l'instar de1 R 22, comme le suggèrent Harding et 
Hamori, car le contexte n'est pas celui de la prophétie ni de l'assemblée divine. 
Il est plutôt fait référence au langage des théophanies qui est repris et, en méme 
temps, déformé par le rédacteur par son insistance sur les aspects terrifiants de 
la vision"®, Il faut également noter que la nature divine de la vision et de la voix 
qui parle à Eliphaz n'est nulle part mentionnée, ce qui souléve, probablement 
de manière intentionnelle, des doutes légitimes sur l'origine de l'esprit!!7. 
Lorsque l'on regarde le choix du traducteur grec, on remarque que le double 
sens « souffle/esprit» ainsi que l'aspect sensoriel de la vision sont parfaite- 
ment préservés par nveöua et renforcés par l'équivalence entre damama (litt. 
«silence ») et apo, « air léger », ou « brise » au verset 168. Le verbe Enepyonaı 
n'est pas un équivalent habituel pour Alp, mais il est utilisé pour décrire l'action 
de l'esprit de jalousie en Num 544 et 30, et ailleurs dans le livre de Job pour 
des phénomènes naturels violents comme des vents ou des tourbillons” : il 
se préte donc à une double lecture. En outre, le grec atteste une série de chan- 
gements supplémentaires qui ont comme conséquence principale le fait que 
l'aspect proprement visuel de l'apparition a complétement disparu du texte. 
Le verbe dviotmuu, équivalent de ‘md, est à la premiere personne et le substan- 
tif mar, « apparence », est rendu par le verbe ei8ov, « je regardai ». Eliphaz se 
lève et regarde autour de lui, mais il ne voit aucune image (xai oùx fu popgy 
TPO ógOoA Qv pov). Si le changement de la personne du verbe et le choix de 


114 Fullerton 1930 ; Harding 2005. 

115 Voir Seow, p. 40. 

116 Harding 2005, p. 149-152 ; Hamori 2010, p. 24-26. Le contenu de la révélation (vv. 17-21) 
bien que pessimiste, ne peut pas étre qualifié simplement de faux ou trompeur car l'idée 
que la divinité n'a pas à coeur les destins humains est un des piliers traditionnels de la 
réflexion sapientielle, biblique et proche-orientale plus largement : voir sur ce point, par 
exemple, Witte 1994, p. 98-110. 

117 D'où la suggestion, parfois proposée, de voir Satan à l’œuvre derrière la voix qui parle à 
Eliphaz : voir, à ce sujet, la critique de Brown 2015, p. 19-21. 

118 Il s'agit d'une équivalence régulière dans la Lxx : comparer avec 3 Regn 1912 (= TM 1 R 
19,12) ; Ps 106,29 (= TM 107,29). 

119 Job1,19;37,9. 
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traduire mar‘ par eidov sont vraisemblablement imputables au traducteur!?°, 
l'expression xoi oùx Hv op 70d óQ0oA uà pov trahit un probléme de critique 
textuelle. Comme l'observe Seow!?!, le texte grec s'explique facilement par une 
division différente du texte consonantique: il semble que le traducteur ait lu 
m'rh wtmwnh l'ngd ‘yny, au lieu de mrh wtmwnh Ingd “yny. La Peshitta a ici une 
version simplifiée, sans équivalent pour tamünä, mais avec la négation («je 
me levai et je ne reconnus pas, et il n'y avait rien à voir devant mes yeux »). 
Les traditions latines conservent les deux versions: alors que la Vulgate est en 
accord avec le texte massorétique, d'autres témoins de la Vieille Latine ont un 
texte proche de la Lxx ancienne!22. L'ensemble des témoins manuscrits fait 
pencher vers l'hypothése selon laquelle le changement ne serait pas imputable 
au traducteur, mais qu'il serait survenu à un certain stade dela transmission du 
texte hébreu. Cette correction harmonise la deuxiéme moitié du verset 16 avec 
sa premiere moitié où Eliphaz affirme qu'il ne reconnait pas l'image devant 
lui: de ce point de vue le texte massorétique est supérieur en tant que lectio 
difficilior. La version préservée par la LXX atteste, donc, une tradition ancienne 
qui transforme l'expérience sensorielle de la vision d'Eliphaz qui était, pour 
ainsi dire, à 360 degrés, en une expérience exclusivement auditive et tactile. 
D'un cóté, comme ceci a déjà été remarqué par Clines, cette tradition s'inscrit 
facilement dans un contexte exégétique où la référence à des images divines 
pouvait être problématique'??. D'un autre côté, elle ajoute, néanmoins, un 
nouvel élément à la représentation des esprits, qui sont ici décrits comme des 
entités invisibles à l'œil humain, voire franchement immatérielles : ils ne sont 
rien d'autre qu'« air et voix ». 

120 Je ne pense pas qu'il soit nécessaire de postuler un originaire eldosg, « forme », « appa- 
rence », au lieu de eldov dans le grec ancien sur la base du texte de Symmaque : oùx éyvó- 
pioa tò elBoc (Field 1875, vol. 2, ad loc. et Ziegler 1982, p. 229, apparatus 11), comme cela 
a été proposé par Katz (1947, p. 195) sur la base d'une indication qui remonte à Johann 
Friedrich Schleusner. Maré ne signifie pas seulement « apparence », mais indique parfois 
l'acte de voir : il me semble qu’eidov résulte de la volonté du traducteur de rendre explicite 
l'effort fait par Eliphaz de chercher autour de lui le responsable du frissonnement qu'il 
ne peut pas reconnaitre. En revanche, le texte de Symmaque s'explique bien comme une 
correction du grec faite sur la base du texte massorétique. 

121 Seow 2013, p. 402-403. 

122 Clem.R, Ep. 39: et non erat forma ante oculos meos ; Jer., Interpr. Job. (ed. Martianay, Migne, 
PL 29, 69) : Inspexi : et non erat figura ante faciem meam ; Augustinus, Annotationes Job ad 


loc. (PL 34) : nam negat in consequentibus fuisse figuram. 
123 Clines, 1989, p. 131. 
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Anges et démons 


Comme je l'ai mentionné au chapitre précédent, plusieurs passages de la Lxx 
attestent un rapprochement entre esprits et anges : c'est sur ce sujet que je vais 
me pencher dans ce dernier chapitre. En outre, le lien entre esprits et anges 
amene à aborder une question d'ordre plus général concernant la représen- 
tation des anges dans la traduction grecque. Je pourrai, par le biais de cette 
analyse, atteindre un troisiéme et dernier questionnement qui touche direc- 
tement à l'objet de cette étude, à savoir l'existence d'une véritable opposition 
entre angélologie et démonologie dans les traditions reflétées parla Lxx. En ce 
contexte, une attention particuliére sera réservée à la figure de Satan et à ses 
transformations. Si dans la Bible hébraïque le satan est une puissance subor- 
donnée à Yhwh, dans toutes les traditions du Second Temple (textes de Qumrán, 
Jubilés, traditions hénochiques, « Testaments » des patriarches, Ascension de 
Moise et autres), ainsi que dans le Nouveau Testament, «Satan» apparait 
déjà comme le nom propre d'une force opposée à Yhwh, comme un des anges 
déchus ou, du moins, comme une figure hostile au dieu. Il est donc essentiel de 
comprendre le róle qu'ont pu jouer les traducteurs grecs dans ce processus, s'ils 
en ont joué un. Nous terminerons enfin ce parcours par une analyse du livre de 
Tobit qui, en mettant en scene l'expulsion du démon Asmodée par l'initiative 
de l'ange Raphaél, est un des témoins les plus significatifs des transformations 
de l'imaginaire démoniaque du judaisme d'époque hellénistique. 


1 Esprits angéliques 


Parmi les indices d'un rapprochement entre anges et esprits dans la Lxx, le 
texte le mieux connu est un passage du Psaume 103 (= 104 TM), qui décrit 
l'activité de Yhwh en tant que dieu créateur. L'ouverture du Psaume combine 
une description de Yhwh comme dieu solaire, « vétu de splendeur et éclat » 
(verset 1), avec l'imaginaire levantin du dieu de l'orage, qui déploie les cieux 
(verset 2) et qui chevauche les nuées. Les versets 3-4 décrivent l'activité de 
Yhwh en tant que divinité de l'orage : 


Poyry mni nmupnn? 36 oreydlav ev ÜBotcty cà brepHa adtoë, 
11199 Day own ó Tubes végy Thv EiBaow adtod, 
nm 912 by Pnn ó mepimatay en nrepöywv &vépwy, 
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8 [] bâtit ses hautes chambres sur les 
eaux, 

il fait des nuages son char, 

(et) marche sur les ailes du vent. 

^ Il fait des vents ses messagers, 


des flammes brülantes ses ministres. 
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4 6 modmy Tods dyyéAouc AÙTOÙ TVEUUETA, 
xal ToÙS Aettoupyoüc abrod TOP pàtyov. 


3 Celui qui couvre sur les eaux ses 
hautes chambres, 

qui fait des nuages son socle, 

qui se proméne sur les ailes des vents, 
*celui qui fait de ses anges des esprits, 
et de ses ministres un feu brülant. 


Dans le texte hébreu tant les rüah du verset 3 que les rühöt du verset 4 sont à 
comprendre comme des vents, attributs typiques du dieu de l'orage, alors que 
les « flammes » font vraisemblablement référence aux éclairs ou à la foudre: 
ces attributs accompagnent réguliérement les manifestations du dieu Ba'al 
d'Ougarit et sont également associés à Yhwh ailleurs dans les Psaumes!. En 
grec, le traducteur différencie le riiah du verset 3, traduit au pluriel par &ve- 
pot, «vents », des rühöt du verset 4, qu'il traduit par nvebuata, « esprits ». Ce 
choix souléve la question du sens du verset dans le texte grec et du rapport 
entre l'objet direct du verbe noıew et son attribut au verset 4a. Comme autre 
solution à la traduction que j'ai adoptée, «il fait de ses anges des esprits, de 
ses ministres un feu brülant », une lecture plus proche de l'hébreu est égale- 
ment possible, à savoir « il fait des esprits/des vents ses messagers, et du feu 
brülant ses ministres ». La différence entre les deux options n'est pas si subtile 
qu'elle ne le parait car, dans le premier cas, le traducteur se référe aux « anges » 
comme à une classe définie d'étres célestes alors que dans le deuxiéme cas les 
messagers indiquent simplement une fonction, endossée par les vents ou les 
esprits. De plus, le rapprochement entre anges et esprits témoigne d'une nature 
« pneumatique » des anges qui n'a pas d'antécédent dans la Bible hébraique et 
introduit, ainsi, un élément de nouveauté. L'interprétation « angélique » de ce 
passage est, certes, ancienne : elle est déjà attestée dans le Nouveau Testament 
dans l'Épitre aux Hébreux (1,7) ; le texte a également été compris en ce sens par 
la Vulgate, ainsi que par les Targums. Pourtant ces données ne signifient pas 
encore qu'une telle interprétation remonte effectivement au traducteur grec. 
Comme Michele Ciccarelli l'a déjà noté?, le probléme n'est pas entiérement 
soluble sur base grammaticale, méme si deux éléments de syntaxe pour- 
raient appuyer la premiére lecture. Premiérement, en grec l'objet direct est 


1 Voir par exemple, Ps 1811016 ; 29,38. 
2 Ciccarelli 2012, p. 204-207. 
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normalement précédé par l'article, ce qui aménerait à considérer vob dyyéAous 
comme l'objet et nveünata comme attribut. Il ne s'agit toutefois pas d'une règle 
stricte, comme le démontre d'ailleurs le verset précédent: 6 rıdeis végy Tv 
&n(Bactv adtod, «il fait des nuages son socle ». Deuxièmement, l'objet direct 
occupe d'habitude la premiére position en grec. Il faut toutefois également 
considérer la possibilité que la position de toùç dyy&Aoug aùtoð devant mvetpata 
refléte simplement la volonté de respecter l'ordre du texte hébreu. 

Il faut, alors, se tourner du cóté de l'analyse littéraire et prendre en compte 
le parallélisme entre toùç &yy£hov en 4 a et toùç Aettovpyouvs en 4 b. Or, le seul 
texte où le terme Aettovpyot est utilisé pour indiquer des armées célestes est le 
psaume précédent (Ps 102,21 LXX = 103,21 TM), qui décrit une vision de Yhwh 
trónant dans les cieux: l'image est, certes, différente mais utilise le méme 
parallélisme entre anges (verset 20), définis comme des duvauets, « puissances/ 
armées » au service du dieu, et ministres (verset 21): 


19 y'óotoc Ev TH ODPAVA YTolnacev TOV 19 Yhwh a établi son trône dans les 
póvov adtod xai Y, Baoıkela adtod cieux, et sa royauté domine tout. 
navrwv deonölen. 20 Benissez Yhwh, vous ses anges, 
20 eddoyeite tov xüptov návteç ol &yyeAol, forces d'élite (Suvatol) au service de 
adtod Öuvaroiioydı noloövres tov Adyov, sa parole, qui obéissez au son de sa 
adtod TOÔ dxxoücot tis pwviist@vAoywv parole. 

avtod. 21 Bénissez Yhwh, vous toutes 


21 eddoyette Tov xüptoy Mécat ol Suvdpet¢ ses armées (Öuvdneic), vous ses 
adtod AEttoupyol adtod TTOLOÖVTEG TÒ ministres qui faites sa volonté, 
Dé Aug adTODd. 


Le parallélisme avec le Psaume 102, la construction grammaticale ainsi que 
l'exégèse ancienne semblent donc appuyer une interprétation angélique des 
esprits. Il faut enfin observer que cette interprétation s'inscrit parfaitement 
dans le contexte du verset précédent oü l'imaginaire lié au dieu de l'orage, sans 
disparaitre complétement, a été partiellement nuancé. Au verset 3 a le verbe 
qrh, « construire avec du bois ou des poutres », a été compris dans un sens spé- 
cialisé et rendu par oteydlw, « recouvrir par un toit ». En outre raküb, « char », 
en verset 3 c a été traduit par Enißaoıs, terme rare dans la LXX qui indique 
l'accés, la voie, mais également, dans un sens plus concret, la rampe d’acces, 
voire les marches. La combinaison de ces deux actions nous transmet l'image 
d'une divinité qui, au lieu de chevaucher son char de nuées, est enfermée dans 
les hauteurs de son palais céleste, d'où elle peut alors facilement dispenser des 
ordres à ses subordonnés. 
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Des indices supplémentaires d'une association étroite entre anges et esprits 
sont repérables ailleurs, notamment lors du processus de resémantisation 
que l'épithéte ëlohé harühöt lakol basar, « dieu des esprits pour toute chair», 
subit à l'intérieur de la Lxx elle-méme. L'expression apparait deux fois dans 
le livre des Nombres: dans l'invocation adressée à Yhwh par Moise et Aaron 
lors de la révolte de Coré (Num 16,22) ainsi qu'au moment de l'élection divine 
de Josué comme successeur de Moise (Num 27,16). Comme l'a trés bien expli- 
qué Nathan MacDonald?, cette appellation ne vise pas à suggérer un dualisme 
entre corps et äme, mais souligne plutöt le fait que Yhwh préside à la vie de 
tous les humains et qu'il peut décider de leur sort. Une premiére interprétation 
de l'épithéte se trouve déjà dans la Lxx de Num 16,22, qui traduit: « dieu des 
esprits et de toute chair » (Deëc x&v nveundatwv xai néons capxdc*). Il est possible 
que le traducteur ait compris effectivement l'épithéte à la lumiére de la dis- 
tinction entre « âme » et « corps » qui fait son chemin dans l'anthropologie de 
l'époque. Toutefois, on comprend mal la signification d'une telle dichotomie 
en ce contexte. En revanche, nous ne pouvons pas exclure que les mvevpata 
dont il est question ici soient des esprits célestes, mis en parallèle avec odpë qui 
indiquerait alors les étres humains, ou les vivants dans leur ensemble, comme 
ailleurs dans le Pentateuque, et dans la Lxx des Nombres plus précisément*. 
Le recours à une épithéte qui souligne la souveraineté absolue de Yhwh sur le 
monde céleste et terrestre a du sens dans le contexte d'invocation de Num 16 
oü il est question d'éviter que la colére divine n'anéantisse la communauté 
entiere. Il est également approprié dans le contexte de priere du chapitre 27 
où Moïse demande à Yhwh un chef pour le peuple qui puisse véritablement 
agir comme un envoyé du dieu et guider les Israélites. Ce n'est d'ailleurs pas 
un hasard sile choix de Yhwh tombe sur Josué, qui est défini en « homme ins- 
piré », à savoir dans lequel réside le nveĝpa (Éyet nveöna Ev Zouro 8. 

Un deuxiéme développement de l'épithéte est attesté en 2 Mac 3,24, à l'oc- 
casion d'une épiphanie divine qui apparaît à Héliodore, le premier ministre 
du roi Séleucos, alors qu'il est sur le point de confisquer le trésor du temple de 


3 MacDonald 2013, p. 101. 

4 Num 16,22 n'atteste pas des variantes significatives dans la tradition manuscrite; en 
Num 27,22, et (xai) est absent des codices latins ainsi que des quelques citations des Pères 
(Rufinus, Origenis in Numeros homiliae 28, 22, 3 apparatus) : ce point confirme entre autres 
que le 5 du texte massorétique est la version originelle lue par le traducteur en ce passage. 
Une partie de la tradition manuscrite de Philon (Post. 44, 5, ed. Wendland 1897, vol. 2, p. 104) 
a également l'article tâç au lieu du xai. Voir Wevers 1982, ad loc., p. 329, apparatus 1. 

5 On peut déjà voir l'usage de o&p% en ce sens en Num 18,15 (Exeı nveüna Ev éauté), comparer, en 
outre, avec Gen 2,24 ; 6,12. 

6 Num 27,18. 
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Jérusalem. Ici Yhwh est appelé 6 tôv nveuudrtwv xai néons ÉEouoias Suvdotns, « le 
seigneur des esprits et de toute puissance ». Le dieu se manifeste effectivement 
par le biais de ses puissances, à savoir comme un guerrier avec une armure d'or 
monté sur un cheval, entouré de deux jeunes hommes, trés beaux et magnifi- 
quement habillés, qui massacrent Héliodore et le laissent presque mort sur le 
seuil de la salle du trésor. L'effet miraculeux de cette « énergie divine » (Geta 
&vépyeto,, verset 29) est la conversion d'Héliodore au judaïsme. Comme Robert 
Doran l'a remarqué, l'épiphanie est construite sur le modéle narratif de la divi- 
nité qui intervient pour défendre son temple" : en ce contexte, les nveüuarta font 
évidemment référence à des puissances célestes qui ont une fonction militaire, 
à savoir des puissances angéliques. Là encore, ce développement de la fonction 
des esprits n'est pas propre aux traditions bibliques de langue grecque, mais 
trouve des parallèles à la fois dans le livre d'Hénoch, où l'épithéte « Seigneur 
des esprits » apparait plus de cent fois en référence aux armées célestes, en 
Jub 10,3 dans un contexte de prière ainsi qu'à Qumran, notamment dans les 
Hodayot (1QH 18,10), et dans le rouleau de la guerre (1QM 12, 7-8)8. 

En outre, l'épithéte deös tav mvevudtuv est reprise dans le Nouveau Testament 
avec de légères variations?. Enfin, le fait qu'elle apparaisse sur deux épitaphes 
du 11° siècle av. n. è. retrouvées dans l'ile de Rhéneia, qui servait de cimetière 
à l'ile de Délos, démontre le pouvoir qui devait lui étre associé. La premiere 
inscription, gravée avec le méme texte sur les deux cótés d'une pierre tom- 
bale, concerne une jeune fille du nom d'Héraclée. L'inscription est, en outre, 
surmontée par la gravure de deux mains ouvertes et levées. Une deuxiéme ins- 
cription avec un texte trés similaire est rédigée pour une autre fille nommée 
Martine!®, ce qui donne un total de trois textes presque identiques. Les nom- 
breuses références à la Lxx ainsi que la présence d'un groupe juif ou samari- 
tain à Délos, documenté par d'autres témoignages épigraphiques!!, confirment 
l'origine juive (ou samaritaine) de l'inscription. Les épitaphes invoquent la 
vengeance de la divinité pour la mort prématurée de deux jeunes filles et 


7 Doran 1981, p. 47-52; Doran et Attridge 2012, p. 89-90. Voir également Michalak 2012, 
p. 195-197 qui, étonnamment, ne cite pas l'étude de Doran. 

8 Voir Black 1985, p. 189-191, d'aprés lequel l'épithéte éthiopienne pourrait étre un équiva- 
lent de l'expression « seigneur des armées » (xóptoc «àv duvauewv/yhwh sabaôt) ; Chialà 
1997, p. 142-144 ; Nickelsburg 2001, p. 41 et 91. 

9 L'épithéte apparaît en Ap 22,6 («Le Seigneur, dieu des esprits »), et en He 12,9 (« père des 
esprits »). 

10 Roussel et Launey 1937, no. 2532. Voir également Gager 1992, no. 87, avec dessin ; Noy, 
Panayotov et Bloedhom, no. 70 avec dessin, et 71. Pour un commentaire, voir Deissmann 
1909, p. 315-326 ; Stuckenbruck 1995, p. 183-185; van der Horst et Newman 2008, p. 137- 
143; van der Horst 2013, p. 369. 

11 Surla présence des Samaritains à Délos, voir Lewelyn 1998, p. 148-151. 
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souhaitent la punition des responsables. Le fait que l'épitaphe pour Héraclée 
soit inscrite des deux cótés démontre qu'elle était congue pour étre exposée et 
vue publiquement par tous les passants, une pratique courante pour la protec- 
tion des tombes!?. Je me contenterai ici de lire la premiere inscription : 


emixarodpat xal diu tov 0góv tov 
Üwptotov Tov xüptov TOV TVEDLATWV 

xal means TAPKOS, ETL TOUS SdAWL Poved- 
TAVTAS N PAPLAKEVTAVTAS TV TA- 

5 Aainwpov dwpov ‘Hodxreay, ixyéav- 
Tas AVTHS TO dvalrıov out döl- 

KW, [va OÙTWG VÉVNTOL Tols POVEU- 

TATW AVTYV Y) PAPMAXEUVTAILV xal 

Tots TEXVOLS ADTAV, Küpte ó ndvra &- 

10 opd xai oi dvyeot 000, @ mou pv- 
XN Ev TH ONMEPOV Yjuépou cometvooco[t] 
ued’ ixeteiaç iva eySuenonys to alya td d- 
valrıov EnThoets xod Thv coole twv. 


Je t'invoque et je te supplie, dieu le Trés haut, Seigneur des esprits et de 
toute chair, contre ceux qui ont perfidement tué et empoisonné la mal- 
heureuse Héraclée, morte avant son temps, versant son sang innocent 
injustement, que la méme chose arrive à ses meurtriers et à ses empoi- 
sonneurs et à leurs fils, (toi) Seigneur qui vois tout et (vous) les anges 
de Dieu, pour lesquels toute äme s'humilie aujourd'hui avec des suppli- 
cations, pour que vous vengiez et cherchiez le sang innocent, et le plus 
rapidement possible. 


Comme déjà évoqué, le texte contient de nombreuses citations bibliques 
dérivées de la Lxx, tout en relevant du langage des malédictions. La divinité 
est invoquée sous les noms de « Trés haut », « Seigneur des esprits et de toute 
chair » (l. 1-3) ou encore « celui qui voit tout » (I. 9-10). Le fait que ces esprits 
soient à identifier à des anges est confirmé par les lignes 10-11, où les ävyekot 
000 sont invoqués pour accomplir la vengeance envers les coupables. La ques- 
tion de savoir dans quelle mesure l'expression «les anges de Dieu, pour les- 
quels toute äme s'humilie aujourd'hui avec des supplications » fait référence 


12 Gager 1992, p. 185. 
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à un vrai et propre culte angélique est disputée! : il est clair, en tout cas, que 
les anges peuvent étre invoqués comme exécutants de la vengeance du dieu, 
qui en a la responsabilité ultime. Si la représentation des anges en tant que 
bras armés de la divinité est courante dans la Bible, il est particuliérement 
intéressant qu'en ce contexte ces puissances soient invoquées comme venge- 
resses de l'&cpov : il s'agit des morts prématurées qui, dans la tradition grecque, 
demandent la vengeance du sang et qui, comme nous l'avons vu dans le deu- 
xiéme chapitre, peuvent étre elles-mémes représentées comme des démons. 
L'insertion de cette référence, combinée à la représentation des mains levées 
vers le haut dans un geste d'invocation contribue donc à connoter les esprits 
angéliques d'une véritable aura démoniaque. Cette caractérisation des anges 
comme puissances « pneumatiques » est à contextualiser à l'intérieur des 
changements que la notion d'ange subit dés l'époque postexilique, et surtout à 
l'époque du Second Temple, sur laquelle je vais maintenant m'arréter. 


11 Trajectoires de la représentation des anges entre hébreu et grec 

Peu de sujets ont attiré l'attention des chercheurs comme la question des anges 
dans les traditions du Second Temple!*. Un tel intérêt est motivé par le fait 
quà partir de cette époque la catégorie religieuse de mal@k, indigène à la Bible 
hébraique, fait l'objet d'un grand nombre de narrations et se place au centre de 
plusieurs traditions. En effet on doit la naissance d'un véritable mythe fonda- 
teur de l'origine des démons dans le judaisme ancien aux traditions hellénis- 
tiques sur les anges dechus!?. On peut méme affirmer, et ce, à bien des égards, 
que la notion d'ange se met véritablement en place à l'époque du Second 
Temple. Un certain nombre de travaux ont désormais traité de la question des 
anges dans la LXX sous différents angles et dans différents corpus!6. Je retourne 
briévement sur ce dossier pour traiter d'un aspect moins discuté : j'aimerais 
évaluer si les développements concernant la représentation des anges dans 
la LXx mis en évidence par la recherche peuvent étre mis en paralléle avec 


13 Voir les remarques de Deissmann 1909, p. 321-322 et Stuckenbruck 1995, p. 183-185. 

14 Parmi les travaux fondamentaux, voir Mach 1992 ; Stuckenbruck 1995 ; id. 2014 b ; Olyan 
1993 ; voir, également, Michalak 2012 et Reed 2020. Des références bibliographiques sup- 
plémentaires sont données par Henten 1999, p. 52-53. Sur les messagers dans la Bible 
hébraique, on peut voir, entre autres, Hirth 1975 ; Meier 1988. Parmi les ouvrages collectifs, 
on peut consulter Ries et Limet 1989 ; Reiterer, Nicklas et Schópflin 2007. 

15 Voir, à ce sujet, Barbu et Rendu-Loisel 2009, p. 331-337 ; A.T. Wright 2005 ; Stuckenbruck 
2014 b. 

16 Voir Hirth 1975, p. 25-31; Mach 1992, p. 65-114 ; Dogniez (dans Dogniez et Scopello 2006) ; 
Ausloos 1996, p. 101-102; id. 2008; Gammie 1985 sur le livre de Job; Schenker 2001 et 
Ciccarelli 2012 sur le Psaumes ; Gilhooly 2017 sur Deut 33,2. 
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des tendances déjà à l'œuvre dans la Bible hébraïque, comme j'aimerais, éga- 
lement, essayer de mieux mettre en évidence les spécificités de l'apport des 
traditions juives de langue grecque à la représentation des anges. 

Il faut tout d'abord noter que dans la Bible hébraïque, lorsque mal@k est uti- 
lisé pour désigner des membres de la cour céleste, le terme n'indique pas une 
classe, mais la fonction de « messager » qui peut étre endossée par n'importe 
quel membre de l'assemblée divine. Une des fonctions principales du mal'ak 
céleste, tout comme de l’&yyeXog des versions grecques, est celle de transmettre 
un message divin, en reflétant ainsi le rôle du malak humain. Toutefois, la 
fonction des malakim ne se réduit pas à délivrer des messages ` comme déjà 
constaté dans les chapitres précédents, ils peuvent servir comme agents divins 
et amener la mort ou la maladie aux hommes!” ; ils sont, en outre, préposés 
pour protéger ou guider ceux qui se mettent en route!® ; de plus, ils assument 
parfois un rôle militaire!?. Il faudrait donc comprendre cette fonction, qui pré- 
voit plusieurs táches, comme celle d'un « envoyé » plutót que comme celle d'un 
simple «messager ». Or, la LXX atteste une série de nouveautés à cet égard, 
qui sont déjà repérables dans la traduction du Pentateuque: entre autres, le 
fait que (1) les &yyehot soient clairement compris comme une classe d'êtres 
divins au service de la divinité. Ils sont la catégorie principale dans laquelle les 
membres de la cour céleste sont inscrits, comme nous l'avons vu dans le cas de 
la Lxx de Deut 32,8 et 43, où &yyeAot et diol 0200 traduisent indifféremment l'ex- 
pression bané élohím?9. Effectivement, comme Michael Mach, Cécile Dogniez 
et d'autres l'ont montré?! (2) l'éyyeXoc devient dans la Lxx une sorte d'« outil 
exégétique » fréquent pour traduire à la fois des noms divins??, ou pour déchif- 
frer des expressions plus rares qui indiquent d'autres agents de la cour céleste 
(les « forts », les « puissants »), des instruments de la divinité comme la colere 
ou l'épée de Yhwh, mais également le futur roi de la descendance davidique qui 
recoit divers titres dans le livre d'Isaie (Is 9,5). Le tableau suivant donne une 
vue d'ensemble de ces changements : 


17  Parexemple en Gen 19; 2 S 241618 ; Ps 78,49-50. 

18 Par exemple en Gen 24,7 et 40; Ex 14,19 ; 23,20—23 ; 32,34 ; 33,2 ; Ps 9511313 ; Tob 5,21. 
19 Parexemple en 2 R 19,35 (= Is 37,36) ; Zach 12,7-9 ; 2 Ch 32,21. 

20 Voir également Gen 61-2; Job 1,6 ; 2,1; 38,7. 

21 Voir Mach 1992, p. 73-86 ; Dogniez (dans Dogniez et Scopello 2006, p. 180-185). 

22 Ce phénomène est attesté surtout dans les Psaumes, voir Schenker 2001. 
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TABLEAU 10 Anges 
TM LXX Passages 
Donna Doi (tod) 000/ &yyeAot Gen 6,2 et 4; Deut 32,8* ; 
deoö Job 1,6 ; 2,1 ; 38,7 
Pss 28,1 (= TM 29,1) ; 88,7 
(= TM 89, 7) 
prox 72 dyyeAos Oeod Dan 3,92 (= 3,25 TM) 
fils divins (=dieux) 
mom  dyyeAot Pss 8,6 ; 96,7 (= 97, 7 TM); 
137,1 (= 138,1 TM) 
dieux Pros Dan 2,11 
MIR  dyyelos Is 9,5 
dieu puissant 
DVIS  dyygAXot Ps 77,25 (= 78,25 TM); 
les puissants Sap 16,20 
Vis MY ` dyyehos Dan 4,13 (= 4,10 TM); 14,20 
un vigilant et saint 
Du Dap ` Muyo 6 d yyeXoc Dan 10,21 
Michael, votre prince 
rz awn dean = Muyo 6 c yyeXoc 6 Dan 12,1 
Michael, le grand LEYS 
prince 
mU" dyyedot &ytot Job 5,1 
les saints 
pan nay TON  dnôotethov de &yyéňovç Job 40,11 
(fais deborder) les òpyĵ 


excès de ta colère 
JAIN wx Wyn 

son créateur le 

menace du glaive 


TETOUMMÉVOV 
Eynaranalleodaı uno 
TOV AyyEAwv adtod 


Job 40,19 


Ce phénoméne, particuliérement fréquent dans la Septante des Psaumes, de 


Job et dans la Septante ancienne de Daniel, est en réalité déjà à l'oeuvre dans la 


traduction du Pentateuque. Il faut vraisemblablement comprendre dans cette 


perspective l'introduction des anges à cóté des myriades de Kadés dans la Lxx 


de Deut 33,2 b pour rendre un texte hébreu presque incompréhensible, notam- 


ment en ce qui est de la forme difficile Sdt (gere esdat), et où le traducteur 
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a lu Mériba (meribaböt) comme une forme dérivée de la racine rbb, « étre 


nombreux »23 : 


RIPON mm IHR” 
inb vyvn nmm 
PRO Inn yan 

wip naan DIN 
ind NTW rmn 


Il dit: « Yhwh est venu du Sinai, 
pour eux il s'est levé à l'horizon, du 
cóté de Seir, 

il a resplendi depuis le mont de 
Parán ; 

il est arrivé à Mériba de Qadesh ; 

de sa droite un feu de loi, pour eux ». 


xoi &ixev: Küptog Ex Xtva Hxet 

xai emepavev ex Eug auf 

xal vareomeucev dÉ ópouc Papa 
abv uupidoiv Kan, 

&x ÕELA adtod dyyeAot pet’ adtod. 


Et il dit : Le Seigneur est arrivé de 
Sina, 

il nous est apparu de Seir, 

il s'est précipité depuis le mont Faran 
avec les myriades de Kades, 

de sa droite des anges avec lui ». 


Le résultat de cette exégèse est que, dans l'épiphanie, le dieu n'apparaît plus 
seul, mais accompagné par des nombreuses armées célestes. Un autre exemple 


de la fonction exégétique des anges se trouve en Gen 32,2-3 où deux messa- 
gers divins vont à la rencontre de Jacob dans un endroit qu'il décide d'appeler 
Mahanaim car il s'agit d'un « camp de dieu » : 


Rdn 12 3329 12979 Tan app 2 
Drang 


DADS ninn nsa WRI apy nsn 3 
DNA XA DIPAN DW npn nt 


? Jacob marchait sur son chemin 
quand des messagers de Dieu 
survinrent. 


3 Et Jacob, comme il les vit, dit: 


« C'est un camp de Dieu », et il 
appela ce lieu-là « Mahanaim ». 


23 Voir Gilhooly, 2017. 


2 xoi IaxwB dg Aen cig tHv Exvtod 686v 
xoi &voAéiwag eldev zogeu Bo Ain Deet) 
napeuBeßAnxviav xai cuvyvtnaay auto 
ol &yyeAot tod Oeod. 

3 Einev dé Iooeco yvixa eldev adbtods: 
TlapzußoAn 0200 atty xot excAecev To 
ôvoua tod tónov Exelvov ITapeuoAa(. 


? Et Jacob partit sur son chemin, et en 
levant les yeux il vit un camp de dieu 
monté, et les anges de dieu étaient 
autour de lui. 

3 Et Jacob dit, quand il les vit : « ceci 
est un camp de Dieu », et il donna à ce 
lieu-là le nom de « Camps ». 
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Ici, le traducteur grec rend plus explicite la logique sous-jacente au jeu éty- 
mologique ; le texte a un parallele dans le Ps 33,8 où il est dit que l'ange de 
Yhwh « campe autour de ceux qui le craignent ». 

Un troisième aspect souvent observé concerne (3) l'emploi d'&yyehos à des 
buts véritablement «théologiques ». Nous avons dans la LXx au moins un 
cas fameux où un ange est introduit dans le texte grec pour éviter l'attribu- 
tion d'une mauvaise initiative à Yhwh: lors de l'attaque immotivée de Yhwh 
contre Moise en Ex 4,24-26, le texte grec remplace effectivement Yhwh par 
son ange. De maniere générale, à la suite des choix opérés par les traducteurs 
des Psaumes, de Job et de Daniel il est clair que le nombre d'anges qui inter- 
vient dans la version grecque de ces recueils est considérablement supérieur 
par rapport à l'original hébreu. Le róle des anges devient prépondérant dans 
les traditions grecques liées au livre de Daniel, notamment dans les histoires 
de Suzanne et de Bel. Dans la Lxx ancienne de Dan 13,60, par exemple, c'est 
l'ange qui s'occupe de tuer matériellement les vieillards guetteurs qui avaient 
été jetés dans les ravins (un passage absent de Théodotion). Dans la section 
dédiée à Daniel et au dragon (Bel et dr. - Dan 14) c'est encore l'ange de Yhwh 
qui transporte le prophéte Habacuc de la Judée à Babylone pour apporter de la 
nourriture à Daniel lorsque celui-ci est dans la fosse aux lions (versets 34-39). 
Cet épisode est vraisemblablement une interpolation tardive à l'intérieur de 
l'addition sur Bel?*, une sorte d'ajout midrashique à l'épisode déjà raconté en 
Dan 6 où Daniel révèle au roi Darius que Yhwh a envoyé un ange pour fermer 
la gueule des lions. Une précision attestée par Théodotion, mais absente de la 
LXX ancienne, indique, en outre, que l'ange transporte Habacuc « par l'inten- 
site de son souffle » (&v tà pol tod nvebuatos adtod, Bel et dr. 36), en agissant 
de la méme façon que l'esprit qui transporte le prophète Ézéchiel en Ez 8,3. 

Il faut toutefois observer que ces nouveautés ne sont pas exclusives à la 
Septante, mais remontent déjà, dans une certaine mesure, à la Bible hébraique. 
En effet, nous avons, dans le texte hébreu, des traces d'un changement séman- 
tique subi par mal@k (1) qui semble indiquer une classe d'êtres divins, en tout 
cas dans des passages tardifs des Psaumes, où les mal'akím sont appelés à bénir 
la divinité avec les armées célestes?5 : la louange de Yhwh devient une des fonc- 
tions fondamentales des anges et, à peu prés, la seule táche qui n'implique pas 


24 Moore 1977, p. 25. L'existence d'une Vorlage hébraïque pour les additions à Daniel est 
discutée. Plusieurs chercheurs considérent ces additions comme des traductions de l'hé- 
breu ; Lawrence Lahey (2015, p. 559-562) avance des arguments forts en faveur de l'idée 
qu'il s'agit de compositions originelles en grec. 

25  Ps103,20 et 148,2. 
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de relation avec les humains?®. J'ai, en outre, déjà discuté l'exemple du Ps 78,49 
où l'expression « troupe d'anges de malheurs » (Dya "285 nn5vn) clarifie le 
róle des instruments de la colére de Yhwh, notamment la rage, l'indignation et 
l'angoisse : ce passage démontre que le malak peut être utilisé avec une fonc- 
tion exégétique également en hébreu (2). Cette analyse suggére, en outre, que, 
dans ce contexte, mal'akím signifie plutôt « anges » que « messagers ». Enfin, 
la tendance à attribuer certaines actions de Yhwh à un ange ainsi que l'expan- 
sion du rôle des anges dans les textes narratifs ne sont pas sans parallèles dans 
la Bible hébraique (3). À cet égard, Erhard Blum a identifié une série de pas- 
sages, situés entre Exode et Juges, centrés sur l'envoi d'un malak par Yhwh, qui 
a la táche de conduire le peuple à travers le désert jusqu'à la terre promise?". 
Le motif du mal'ük fonctionne comme un connecteur qui reléve d'une étape 
avancée dans la rédaction du Pentateuque (voire de l'Hexateuque), appelée 
par Blum la « rédaction du malak ». Même s'il a parfois été soutenu que la tra- 
dition de l'ange qui guide le peuple à travers le désert est trés ancienne?$, Phy- 
pothèse me paraît peu probable. Au contraire, l'insistance sur le motif de l'ange 
s'inscrit bien à l'intérieur des tendances de l'époque postexilique, qui laissent 
aux mal'üktm un espace de manœuvre majeur. À cet égard, il n'est pas inutile de 
mentionner le passage d'Is 63,9 qui rappelle aux Israélites que c'est bien Yhwh, 
et non un maläk, qui les a sauvés : ce rappel laisse entrevoir une polémique 
contre des croyances qui attribuaient probablement à l'ange un róle de pre- 
mier rang dans la sortie d'Égypte et dans la traversée du désert. Mais le meilleur 
exemple de l'amplification du rôle du maläk dans la Bible hébraïque est, sans 
doute, à reconnaitre dans la comparaison du récit du recensement de David en 
2 S 24 avec sa réécriture en 1 Ch 21. Dans le livre de Samuel le mal@k intervient 
au verset 16 sans avoir été annoncé car, au verset précédent, on dit simplement 
que Yhwh envoie la peste dans le pays; il disparait de maniere également sou- 
daine aprés avoir frappé le peuple au verset 17. En revanche, en 1 Ch 2112-30 
l'entrée et la sortie de l'ange s'accordent mieux avec le reste du récit ; l'ange 
est qualifié d'exterminateur (mashít) et brandit une épée en se tenant debout 
entre ciel et terre ; il joue en outre le róle important d'intermédiaire divin lors 
de l'épisode de l'érection de l'autel par David sur l'aire d'Ornan. Les fragments 
de 2 S 24 retrouvés à Qumrán contiennent déjà le motif de l'ange à l'épée qui 


26 La situation est évidemment différente à Qumran où les membres de la communauté 
sont, en quelque sorte, associés à la communauté céleste qui célébre Yhwh. Voir, sur ce 
point, Dimant 1996 et la mise au point récente de Walsh 2019 avec bibliographie relative. 

27 Blum 199o, p. 361-382. Les passages en question sont : Ex 14,19 ; 23,20-33 ; 33,2-4 ; Jug 21- 
5. Blum inclut également Ex 34,11—27, qui ne fait toutefois pas mention de l'ange. Un autre 
texte douteux est Gen 24. 

28 Voir la bibliographie donnée par Ausloos 2008. 
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se tient « entre ciel et terre » et indiquent que celui-ci devait étre déjà présent 
dans au moins une des sources des Chroniques: ils suggerent qu'une expan- 
sion du róle de l'ange avait trouvé sa place à l'intérieur des traditions manus- 
crites du livre de Samuel?9. Néanmoins, le rédacteur des Chroniques reste 
responsable d'un développement considérable des fonctions du malak dans 
l'ensemble du chapitre 21 où, il faut le rappeler, une autre grande différence par 
rapport à 2 $ 24 réside en la présence de Satan comme initiateur de l'idée du 
recensement3®, Je reviendrai sur ce point. À présent, nous pouvons conclure 
que les trois éléments de nouveauté que nous observons dans la Septante, à 
savoir la compréhension des anges comme classe d'étres divins, leur fonction 
« exégétique » et leur importance accrue, ne sont pas à considérer comme une 
innovation des traducteurs, mais comme un prolongement de tendances qui 
sont déjà à l'œuvre dans les traditions postexiliques de la Bible hébraique?!. 

En revanche, un aspect du traitement des anges qui parait spécifique à la 
Septante, et ce, déjà dans le Pentateuque, est la tendance à mieux clarifier la 
distinction entre le róle de l'ange et celui de Yhwh dans des passages oü cette 
distinction n'est pas explicite en hébreu. C'est le cas de l'ajout en Gen 16,8, lors- 
qu'un ange apparaît à Hagar, où le traducteur utilise &yyeAoc pour clarifier le 
sujet de la phrase qui n'est pas indiqué en hébreu, et de Gen 19,16, op les deux 
« hommes » envoyés vers Lot en hébreu deviennent deux « anges » en grec, 
dans la continuité de ce qui est affirmé dans le verset précédent. Plusieurs 
chercheurs ont, en outre, remarqué que le róle de l'ange dans la Septante d'Ex 
23,20—23 est affaibli et clairement subordonné à celui de Yhwh?? : dans le texte 
grec, Yhwh envoie « son » ange et non simplement « un » ange ; l'ange n'a plus 
la responsabilité du pardon des péchés du peuple et le nom de Yhwh est sur lui 
(dvond pov £oxty ex’ orbc) au lieu d’être « en lui » (13323 A). Par cette dernière 
lecture le traducteur rend son texte conforme à une formulation bien plus cou- 
rante en hébreu où l'on pose généralement le nom « sur quelqu'un » (Sem + 
‘al ou sem + la) et non «en quelqu'un ». Ces changements ne sont donc pas 
nécessairement imputables à des raisons théologiques, mais semblent motivés 
par des raisons d'ordre littéraire : des soucis d'harmonisation et une compré- 
hension moins ambiguë du texte source. 

De maniére générale, on ne serait pas en mesure de retrouver dans la 
LXX de véritables spéculations angéliques. On trouve, cependant, quelques 


29  4QSam* (= 4Q51), fr. 164-165, l. 1-3 (ed. Cross et al., 2005, DJD 17, p. 192-193) ; Driesbach 
2016, p. 325-326. 

30 Dion 1985 ; Klein 2006, p. 415-416. Sur l'importance du mal@k dans cet épisode, voir aussi 
Beentjes 2007, p. 149-152. 

31 Comme le conclut justement aussi Dogniez (dans Dogniez et Scopello 2006, p. 194-195). 

32 Ausloos 1996, p. 102; Le Boulluec et Sandevoir 1989, p. 239 ; Nihan, à paraître, p. 165-167. 
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informations supplémentaires concernant la nature des anges, absentes en 
hébreu, tel le fait qu'ils se nourrissent de manne?? et qu'ils résident dans les 
cieux, loin des hommes qui sont faits de « chair »54. À cet égard, l'insistance sur 
la nature pneumatique des anges à laquelle plusieurs traducteurs et auteurs 
font référence dans des contextes divers émerge comme une des contribu- 
tions les plus originales de la Lxx, voire comme le véritable élément de nou- 
veauté dans la représentation des anges. Pour le reste, il semble que, méme si 
les traducteurs possédaient des connaissances sur le monde des anges, ils ne 
paraissaient pas particuliérement intéressés aux hiérarchies angéliques. Deux 
éléments démontrent encore ce manque d'intérét : d'une part, le fait qu'en grec 
seulement trois noms d’anges - et tous déjà présents dans la Bible hébraïque — 
apparaissent, soit Gabriel, Michaël et Raphaël, et, d'autre part, l'absence de 
spéculations sur le nom d'Azazel?5. D'un autre côté l'extension des histoires 
concernant les anges dans les traditions grecques de Daniel dont j'ai fait men- 
tion plus haut ainsi que les nombreuses épiphanies angéliques qui jalonnent 
les livres des Maccabées revelent que la Lxx fait l'objet d'un développement 
interne qui voit une progressive diffusion de ces motifs au fil du temps. Avec 
ces récits, nous arrivons, toutefois, désormais, à l'époque hasmonéenne. En 
outre, l'invocation, dans les Maccabées, d'un « bon ange » pour sauver les Juifs 
en guerre laisse entrevoir la croyance en l'existence d'anges mauvais?6. Mais, là 
encore, il reste difficile, sur la base de ces références, de reconstruire une véri- 
table « angélologie » et, par contraste, une démonologie qui lui serait opposée. 
Deux livres semblent, cependant, représenter une exception à cette tendance 
générale: la Lxx de Job, notamment concernant le rôle du Satan (6 diaßoAoc), 
et le livre de Tobit dont la narration est centrée sur un conflit entre un ange et 
un démon. 

Pour ce qui concerne la traduction grecque de Job, un regard au tableau 
ci-dessus (tableau 10) permet déjà facilement de relever que le traducteur 
réserve aux anges une place assez conséquente en comparaison avec son texte 
source, surtout en ce qui concerne les anges guerriers et mortiféres. En outre, 
dans deux passages relatifs à la description du Léviathan, le traducteur intro- 
duit l'expression ` nenomuevov Eynaranalleodaı bd tAv dré Au adrod, « créé 
pour que les anges le bafouent », qui n'a pas d'équivalent en hébreu. Si cette 
expression peut être comprise comme une exégèse de l'« épée » de Yhwh, elle 
fait néanmoins référence au motif de la bataille eschatologique entre les anges 


33  Ps7725(- TM 78,25), repris en Sap 16,20. 
34 ` Danz, 

35  Voir$ 3.2.3. 

36 2Mac ı16; 15,23. 
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et le dragon qui devait être connu du traducteur grec?”. Outre cette présence 
angélique, le cadre narratif du livre de Job est caractérisé par la présence du 
Satan/6 ài&BoXoc auquel on a déjà, parfois, attribué une nature pleinement 
démoniaque dans la Lxx. l'importance de la figure du Satan dans la démono- 
logie juive et chrétienne et l'absence d'étude centrée sur la Lxx?? requièrent un 
traitement détaillé du sujet. 


2 Du Satan au diable 


Des la fin des années 80, la monographie de Peggy Day a marqué un tournant 
dans les études sur le satan dans la Bible hébraique??. Day a démontré que, 
dans la Bible hébraique, il n'existe pas un personnage unique portant le nom de 
« Satan », mais queleterme indique, plutót, une fonction qui est celle de l'accu- 
sateur, du procureur ou de l'adversaire, et que cette fonction est probablement 
dérivée d'un contexte juridique. La nature précise de la fonction du satan fait 
encore l'objet d'un débat et l'on ne sait pas clairement si la signification légale 
de l'accusateur est toujours mise en avant ou si, dans quelques occurrences, 
le terme ne signifie pas simplement « adversaire » dans un sens plus général. 
Le terme satan apparait dans neuf contextes dans la Bible hébraïque. Quatre 
épisodes nous intéressent particulièrement ici, où Satan indique un agent ou 
une fonction céleste. Dans ces cas, le terme apparait deux fois sans article, dans 
deux scènes qui ont lieu sur terre (au chapitre 22 du livre des Nombres, où il 
barre la route à l'ánesse du devin Balaam qui voulait maudire les Israélites, et 
en 1 Ch 211-2, lorsqu'il incite le roi David au recensement), et deux fois avec 
l'article, dans les deux scénes de conseil divin (dans la vision du chapitre 3 
du livre de Zacharie, op il accuse le grand prétre Josué devant Yhwh et lors 
de la réunion de l'assemblée céleste en Job 1-2)^?. Parmi ces épisodes, tous 


37 Job 40,19 et 25. Pour la manière dont le traducteur élabore cette expression à partir de 
son texte source, voir l'étude, désormais classique, de Gammie 1985, p. 8-10 ; sur la tech- 
nique de traduction anaphorique qui est employée ici, voir Heater 1982, p. 6-7 et 126-127 ; 
Angelini 2018 a, p. 106-107. Il est probable qu'en grec la péricope de Job 40,19-41 et 25 se 
refere entiérement au Léviathan, alors qu'en hébreu le verset 19 se refere au Béhémoth. 
Voir Dhont 2017, p. 276-277. 

38 À l'exception de l'article de W. Foerster dans le TWNT qui fait une place à la Lxx 
(TWNT 2, p. 79-80) et de quelques entrées de dictionnaires et lexiques, je n'ai connais- 
sance d'aucune étude d'ensemble sur àt&BoAoc dans la Septante. 

39  P.Day1988. Pour un bilan de la recherche sur la figure du Satan, voir D.R. Brown zou. 

40 Si, d'une part, la présence de l'article déterminatif confirme le fait qu'il s'agit d'un titre ou 
d'une fonction (White 2014, p. 109), il faut, d'autre part, remarquer que l'absence de l'ar- 
ticle n'est pas aussi dirimante qu'on l'a souvent répété. Premiérement, lorsqu'il n'est pas 
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datables de l'époque postexilique*!, la scène de jugement du prophète Josué en 
Zach 31-2 est celle qui se rapproche le plus du contexte judiciaire. De ce point 
de vue, sont particuliérement significatifs les parallélismes entre la scéne de 
jugement céleste en Zacharie et une scéne similaire de type « terrestre » évo- 
quée dans le Ps 109,6-7 qui mentionne également un satan humain se tenant à 
la droite de l'accusé. Dans une étude récente, Ryan Stokes? a remis en question 
la fonction accusatoire du sätän, en identifiant des références à un contexte 
militaire plutót que juridique, et en proposant la signification d'« attaquant » : 
l'intention du satan serait celle d'endommager physiquement la personne à la 
fois dans Zach 3 et dans le prologue du livre de Job, lorsqu'il propose à Yhwh 
de mettre la piété de Job à l'épreuve. Le satan serait alors un simple exécu- 
tant de la volonté de Yhwh. Bien qu'une connotation militaire apparaisse dans 
plusieurs passages, notamment lorsque le terme se réfère à des adversaires 
humains“, l'argument de Stokes n'est pas entièrement convaincant en ce qui 
concerne les scénes divines, en particulier concernant le passage du livre de 
Zacharie où le contexte judiciaire est mis en avant par le langage employé ainsi 
que par les positions occupées respectivement par le malak yhwh, par le Satan 
et par Josué, qui semblent impliquer une étiquette procédurière (le satan se 
tient à la droite de Josué et celui-ci se tient debout devant l'ange). En outre, 
l'interprétation du satan en Job comme pur exécutant de la volonté de Yhwh 
ne met pas suffisamment en valeur la capacité d'initiative qui caractérise cet 
agent et le différencie d'autres agents divins, en suscitant plutót un paralléle 
avec l'esprit qui prend la parole de maniére autonome en 1 R 22. En revanche, 
l'hypothèse de Jason Silverman, pour qui la caractérisation du satan en Zach 3 
et dans le livre de Job est inspirée par les figures de fonctionnaires locaux de 
l'Empire achéménide, me paraît plus convaincante**. Malgré les débats sur sa 
fonction, les chercheurs s'accordent sur le fait que, dans la Bible hébraique, le 
Satan agit toujours sous la dépendance de Yhwh, méme lorsqu'il joue le rôle de 
l'adversaire. Son appartenance à la cour céleste n'est jamais mise explicitement 
en question, méme si le passage de Job semble indiquer que son statut n'est pas 


précédé de l'article, satan pourrait tout simplement indiquer «un accusateur » ; deuxié- 
mement, et de maniére plus générale, dans la Bible hébraique, la distinction entre nom 
et fonction n'est pas toujours trés nette, comme nous l'avons vu dans les cas de Resheph, 
Qeteb et Deber. La question n'est pas de savoir si Satan fonctionne ou pas comme un nom 
propre dans la Bible hébraique, mais de savoir si et dans quels contextes il faut recon- 
naître en satan le personnage de « Satan », à savoir l'opposant majeur de Yhwh. La seule 
présence ou absence de l'article ne suffit pas à résoudre cette question. 

41 Voir Fabry 2003, pour lequel le satan est une création littéraire de l'époque postexilique. 

42 ` Stokes 2014. 

43 Ainsi dans les livres de Samuel et des Rois et également en Num 22. 

44 Silverman 2014. 
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identique à celui des fils divins car le texte précise que, lors de la convocation 
du conseil, « méme le satan était parmi eux » (gam hassatan batökam), ce qui 
laisse entendre que sa présence n'était pas habituelle. Un autre cas qui souléve 
quelques doutes quant à l'appartenance du personnage à la cour est celui de 
1 Ch 21,1: ici, Satan est certainement le résultat d'une exégèse de la « colère de 
Yhwh » qui en 2 Samuel 24 poussait David au recensement d'Israél. Toutefois, 
son origine n'est plus spécifiée dans les Chroniques et, par conséquent, l'initia- 
tive du recensement n'est plus rattachée à Yhwh : en ce passage, Satan semble 
plutôt être qualifié comme un « adversaire » générique“, qui résulte d'une pro- 
gressive autonomisation d'un autre agent étroitement lié à Yhwh, à savoir sa 
colère. L'introduction d'un satan a pour effet de déresponsabiliser Yhwh quant 
à la mauvaise initiative du recensement. Il faut, en outre, observer que, dans 
tous ces épisodes, satan entre également en relation avec les anges, tout en s'en 
différenciant. Dans l'épisode de Num 22, on dit du mal'ak qu'il agit « comme un 
Satan » : si l'expression indique que la fonction de l'adversaire peut être revêtue 
à l'occasion par d'autres membres de la cour céleste, elle souligne néanmoins 
que le rôle du maläk et celui du satan sont, d'habitude, différents. Les rôles 
du satan et du mal'ük sont opposés dans le jugement de Josué en Zacharie, où 
l'ange tient le satan à l'écart lorsqu'il annonce le verdict de Yhwh. Nous avons 
également déjà vu que le satan se distingue des bané &lohím dans le livre de 
Job. Il est alors possible que le rédacteur du livre des Chroniques ait décidé de 
remplacer la colère de Yhwh par satan en 1 Ch 21 notamment en raison de la 
présence de l'ange dans le récit. 

Pour résumer, dans la Bible, le Satan joue le rôle d'accusateur de l'homme 
dans les procés ou, plus généralement, le róle d'adversaire et il agit toujours 
avec l'accord de Yhwh. Son statut differe de celui des autres membres de l'as- 
semblée divine et il se trouve parfois en opposition aux mal‘akim. Il possède 
une certaine liberté d'initiative, comme le démontre le fait qu'il soit le seul 
des subordonnés de Yhwh qui dialogue ouvertement avec la divinité ; ses ini- 
tiatives ont souvent de mauvaises conséquences pour les hommes. Méme si 
les indices qui ont pu favoriser sa transformation en opposant de Yhwh sont 


45 Il me parait toutefois difficile qu'il s'agisse d'un adversaire militaire humain, comme le 
proposent Sara Japhet (1989, p. 115-116) et Pancratius Beentjes (2007, p. 140), tout d'abord 
en raison du contexte: on ne comprend pas pour quelle raison David aurait écouté le 
conseil d'un ennemi de faire un recensement de la population, vu que l'hostilité à ce type 
d'opération est un théme bien connu dans l'Antiquité. En outre, comme l'observe juste- 
ment Ralph Klein (2006, p. 418), les verbes ‘md «se tenir » et swt, «inciter », apparaissent 
déjà en Zach 34 et Job 2,3, en relation à l'adversaire. Le doute pourrait éventuellement se 
poser à propos de la traduction grecque des 1 Ch 21,1 car 8t&goAoc signifie « calomniateur » 
et il est utilisé davantage pour qualifier un étre humain : voir infra, p. 284—285. 
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tous déjà présents, satan n'est jamais représenté comme un démon selon les 
critéres que j'ai défini en ouverture de ce livre: il n'est pas un agent direct de 
destruction ou de maladie, ni montre de liens particuliers avec la dimension 
du chaos. 

Si nous regardons maintenant du cóté de la traduction grecque, nous 
remarquons que les différents traducteurs n'ont pas adopté un seul et méme 
équivalent pour satan, méme s'il y a une prévalence de formes liées au verbe 
StaBdMw. Le verbe signifie littéralement « passer à travers », mais également 
« mettre en travers » : il peut avoir un sens concret de (a) « diviser» et « faire 
dévier une chose d'une autre en posant un obstacle », mais aussi un sens 
métaphorique (b) d'« accuser », souvent sans fondement, et, par conséquent, 
de (c) « calomnier ». Sous cette deuxiéme rubrique, nous pouvons également 
classer les dérivés diaßoAn, « calomnie », « diffamation » (des significations 
également attestées dans les papyri à partir du 111° siècle av. n. &.*6) et, par- 
fois, «opposition », « hostilité », ainsi que àt&foAoc, terme assez rare mais 
bien attesté dans la comédie classique et hellénistique avec la signification 
de « calomniateur »*7. Cette dernière signification est également attestée par 
Xénophon*® et Aristote, lequel mentionne les àtáfoAot avec les sophistes 
et les voleurs. Il ne s'agit pas d'un terme strictement judiciaire, méme s'il est 
parfois utilisé en contexte juridique, notamment chez Andocide où il indique 
au neutre un sentiment abstrait, quelque chose qui s'oppose au jugement, 
un «préjudice »59. À la difference de dıaßoAn, 8iáBoXoc est absent des papyri 
jusqu'au 111° s. de n. è. 

Tout en exploitant les diverses significations de la famille linguistique liée 
à dtabdAAw, chacun des traducteurs grecs opère des choix différents. Dans 
le livre des Nombres, ce sont les formes évôtaBdAeu (Num 22,22) et GaBolr 
(Num 22,32) qui sont utilisées : 


Num 22,22 gin Tan 2 DIR qw IN 22 22 xal opyicOn vj 6 Deic Stt 
wo Jota mm Rdn awn  émopetln adtdc xal dvéoty 6 
MY Papi WI INN 5p 323 NIM  deyyedog tod Beod evdraBdAretw 
avtov vol abtog emißeßnxei en 
tfc dvov adtob xal vo maldeg 
adtod pet’ adtod. 


46  P.Cair. Zen 3 59481 et P. Mich 5 243. 

47 Ar, Eq. 44-45, Paphlagon est dtaBoAmwtatos, la « quintessence de la calomnie » ; le d1¢Bo- 
Aoc semble être un personnage typique de la comédie hellénistique ; il était également le 
titre d'une comédie non parvenue du poète comique Nicostratos (Iv* s. av. n. è.). 

48  Xen. Ages. n, 5. 

49 Arist., Top. 126 a. 

50  And.2, 24. 
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22 Mais la colére divine 22 Et Dieu s'inflamma de colére 
s'enflamma car il partait et car il était parti, et l'ange de 
l'envoyé de Yhwh se posta Dieu se leva pour le faire 

sur la route comme un dévier, et il était monté sur 
adversaire pour lui, tandis son ánesse, et deux serviteurs 


qu'il chevauchait son ânesse, étaient avec lui. 
et ses deux serviteurs étaient 
avec lui. 
Num22,32 nn Dy mm TRYN pox ANNE 32 vol enev og 6 dyyedos tod 
Dat WOW nr Dp nN man Oeod: Au ti ÉndraËas thv övov 
VV 2 WON NRL OR ni gov tobto tpitov ; Kal i800 eye 
vu rn éEfA00v siç StaBoAyv gov Sti obx 
dotela ÿ óðóç cou Evavriov Lov. 
32Alorsl'envoyé de Yhwhlui ^ ??Etl'ange de Dieu lui dit: 
dit : « Pourquoi as-tu frappé « pourquoi as-tu frappé 
ton ánesse ces trois fois ? Tu ton ánesse cette troisiéme 
le vois, c'est moi quisuissorti fois ? voici, je suis venu pour 
comme un adversaire, car ce  m'opposer à toi, car ton 
chemin est instable?! devant ^ chemin devant moi n'est pas 
moi ». bon ». 


Au verset 22, d'après le texte hébreu, l'ange de Yhwh agit comme un satan 
(ët): le traducteur a lu ët comme une forme verbale. Le composé évèta- 
Bow est très rare en grec. La forme a ici probablement une valeur intensive 
qui sert à rendre l'hébreu bark Istn, car derek n'est autrement pas traduit ; elle 
a le sens concret de « diviser », « se mettre en travers », « faire dévier de son 
cours »92, Au verset 32, nous trouvons une variatio : eis 9wBoA|v cov, qui est ici 
à comprendre dans le sens d'hostilité ou d'opposition, possiblement dérivée 
d'une proximité entre la racine stn et la racine stm, « opposer », « être hostile 
contre ». Ce choix s'inscrit bien dans le contexte du verset tel qu'il est compris 
par le traducteur, où l'ange s'oppose au mauvais chemin entrepris par Balaam 
(l'adjectif doteiog pouvant avoir une connotation morale). Le méme choix est 
également adopté par le traducteur des Psaumes pour traduire les formes ver- 
bales et nominales de stn??. 


51  llsepeutquele passage soit corrompu. Le verbe yrt est trés rare, et il est probable que le 
traducteur, avec d'autres versions anciennes dont notamment le Pentateuque samaritain, 
lisait une forme yr‘ ou hr‘ («mauvais »), donc bien traduite par oùx doteia. Voir récem- 
ment les remarques de Robker 2019, p. 77-78. 

52 Caird 1968, p. 471 no. 52. 

53 Ps 38,21 (= 37,21 LXX) ; 71,13 (= 70,13 LXX) ; Ps 109. 
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Dans les autres scènes célestes (Zach 31-2; Job 1-2 ; 1 Ch 21,1), Satan est tra- 
duit par ðiaßoàoç (avec ou sans article conformément au texte hébreu), qui a 
la signification d'adversaire ou de calomniateur. Nous avons, là encore, affaire 
à une traduction de type exégétique : le choix de ce terme est vraisemblable- 
ment motivé par l'idée que les accusations portées contre Josué et contre Job 
étaient injustifiées et que le recensement d'Israél fut une idée malheureuse. 
En 1 Ch 21,1 certains témoins de la tradition lucianique ont la translittération 
gatav, qui reflète probablement une influence chrétienne), 

La forme oxtav apparaist en tout cas déjà en 3 Regn 1114, où il est ques- 
tion des adversaires du roi Salomon, et dans un passage du Siracide (21,27): 
« quand un impie maudit son adversaire/ennemi, il se maudit soi-méme » 
(ev TO xatapdadat Ae Bnp tov vataväv aùtòç xatapâtar THY Exvtod ıbuynv). Cette 
forme est alors toujours utilisée lorsqu'il est question d'adversaires humains. 
Dans d'autres passages des livres des Régnes où satan indique un opposant 
humain aux plans de David, il est traduit en grec par &rígouAoc, « conspirateur », 
« comploteur »55, 

La forme 8i&foAoc est encore utilisée dans d'autres contextes où il est ques- 
tion d’ennemis humains. En Est 7,4 et 8,1, elle fait référence à Haman: le texte 
hébreu est difficile dans les deux passages et le grec refléte trés probablement 
une lecture d'une racine srr (« adversaire »)?®. En 1 Mac 1,36, 81$ 8oAoc se réfère 
au roi Antiochos Iv, l'ennemi juré des Juifs : xoi &yévero eig Eveöpov TH dyıdoparı 
xoi eic 8t BoAov novnpöv TH Iopandr dia mavtdg: « (Cela) devint une embuscade 
pour le sanctuaire et un adversaire/ennemi maléfique pour Israél en tout 
temps ». 

Pour résumer, nous voyons que les traducteurs optent pour plusieurs pos- 
sibilités. Le terme hébreu est parfois transcrit en grec : dans ce cas, l'emprunt 
n'indique pas que catav a été compris comme un nom propre, comme l'on 
pourrait éventuellement s'y attendre, mais comme l'équivalent d'une fonction 
pour laquelle le traducteur estimait peut-étre ne pas avoir de correspondant 
exact en grec. Les contextes de 3 Regn 5,18 et Sir 21,27 font penser que satan 
a été interprété comme un adversaire plutót que comme un accusateur au 
sens judiciaire. En outre, un certain nombre de traductions ont une nature 
« péjorative » : Satan est interprété comme « comploteur » dans les livres de 
Samuel et en 1 R 5,18 (= 3 Regn 518 Lxx); en Zacharie, Job et Chroniques, où 


54 Voir notamment, le manuscrit e, dans l'édition de Brooke, McLean et Thackeray 1932 : 
Aveom Latav ent Iopanà, « Satan se souleva contre Israël » au lieu de la forme xoi goty 
8i&BoXoc Ev TH IopanÀ qu'on trouve dans les codices. 

55 1 Regn 29,4 ; 2 Regn 19,23; 3 Regn 5,18. 

56 Voir Macchi 2016, p. 387. 
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l'hébreu parle d’accusateur céleste, satan a été interprété comme « calomnia- 
teur », probablement car porteur de fausses accusations, ce qui a amené à sa 
traduction par àt&foXoc. Enfin, l'usage de dıaßoAog a été élargi à d'autres textes 
(Esther et Maccabées): il ne s'agit pas de calomniateurs au sens strict mais 
plus généralement d'« ennemis », selon un sens néanmoins attesté en grec à 
cóté de « calomniateur ». On remarquera d'ailleurs qu'il s'agit d'ennemis trés 
négativement connotés, voire d'ennemis jurés, tels qu'Haman et Antiochos Iv. 

Nous n'arrivons pas à observer de différences substantielles entre le contexte 
divin et le contexte humain : au contraire, dans le cas de Num 22 où la diffé- 
renciation entre l'ange et le Satan est moins nette, Satan a disparu du texte 
grec. En revanche, dans les autres scénes de cour ou d'assemblées, il n'est plus 
question d'un agent exercant la fonction d'accusateur ou de procureur, mais 
une connotation péjorative est attachée à son nom: son opposition avec les 
anges est ainsi accentuée, surtout en Zach 3 et dans le prologue du livre de Job. 
Son opposition aux anges ainsi que la connotation négative qui lui est associée 
sont des éléments importants pour comprendre sa transformation en démon. 
Toutefois, nous ne trouvons dans ces textes aucune indication sur le fait que 
9i BoAoc soit une figure de démon, ni que 6 8táfoAoc soit à comprendre comme 
«le diable ». 

La seule occurrence dans la LXX où di@ßoAog est une entité clairement oppo- 
sée à Yhwh est un passage trés discuté du livre de la Sagesse, en conclusion 
d'une longue polémique contre les impies*" : 


fév dé GroféAcu Advatos elovjAev elc tov xdapov, meipaCovew 8& adtov oi 
TÂs &xelvou pepiðoç Övres 


Mais par la jalousie du diable la mort est entrée dans le monde: ceux qui 
sont de son cété en font expérience. 


La majorité des chercheurs voit en ce verset une référence à l'épisode du 
serpent dans le troisiéme chapitre de la Genése, ceci correspondant au 
moment où «la mort est entrée dans le monde ». La référence au récit de créa- 
tion est explicite dans le verset précédent qui reprend et transforme le lan- 
gage de Gen 1,26 (Sap 2,23: elxdva Ts iðiaç didiôtnros Enoinoev adtôv : « Dieu 
le créa [scil. l'homme] comme une image de sa propre incorruptibilité »). En 
outre, un certain nombre de traditions du premier siécle de notre ére identi- 
fient le serpent avec Satan et introduisent le motif de l'envie comme mobile 


57  Sap 2,24. 
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de ses actions?®. On considère généralement que le passage d'Ap 12,9 faisant 
référence au Satan qui fait dévier le monde entier (6 Latavds, 6 nAav&v THY 
olxovuevnv ön) fait également référence à la tentation d'Adam et Eve. Étant 
donné que la premiére attestation de l'association du serpent avec le diable 
est traditionnellement repérée dans la Vie dAdam et Éve, un apocryphe qui 
date du 1*' siècle de n. è., la référence du livre de la Sagesse précéderait cette 
identification d'un siécle environ. Il faut toutefois souligner que, comme l'ont 
trés bien remarqué Michael Kolarcik et d’autres?®, l'objet de la discussion dans 
cette section du livre de la Sagesse n'est pas tellement, ou plutót, n'est pas seule- 
ment la mort physique, mais la « deuxiéme mort » ou mort spirituelle, la mort 
de l'àme qui, pour les impies, peut méme commencer lorsqu'ils sont encore 
en vie. Cette thématique faisait l'objet de discussions chez les philosophes de 
l'époque, y compris Philon d'Alexandrie, et cela s'explique aisément, compte 
tenu de la nature philosophique du livre de la Sagesse. C'est donc justement 
que Kolarcik met en garde contre une interprétation de la péricope faite 
exclusivement à la lumière du récit de la création en Gen 1-399. À cet égard, 
Giuseppe Scarpat® va encore plus loin en proposant l'idée que ce verset ne 
fasse pas du tout référence à la chute amenée par le péché originel, mais au fait 
que les impies, poussés par le diable qui séme le mal dans le monde, mettent 
à l'épreuve le juste. Le contexte auquel il faudrait rapprocher la référence au 
diable serait alors le méme que celui des paraboles de Matthieu où le diable 
sème l'ivraie dans le monde et où les impies seront punis par les anges à la 
fin des temps®?. Cette interprétation s'appuie sur une lecture différente du 
verset, où éxeivou ferait référence à 0&vorroc et non à dtaBdAov et où l'objet du 
verbe reıpdlw serait xéouov. La traduction proposée par Scarpat comprend 


58 Vie d'Adam et Eve 10-17; 2 Hen 31,6. Voir Winston 1979, p. 121-123; Hogan 1999, p. 19; 
Kolarcik 1991, p. 139. 

59  Kolarcik 1991, p. 159-184. Le contexte du débat sur la mort spirituelle rend encore moins 
probable la proposition avancée par quelques chercheurs de voir en Sap 2,24 une réfé- 
rence au meurtre d'Abel par Cain en Gen 4 car cet épisode constituerait le véritable 
moment où la mort physique entre dans le monde: voir, par exemple, Gregg 1909; 
Levison 1988, p. 51-52. Il faut, en outre, observer qu'il n'y a aucune référence à Cain dans 
le reste de la péricope sur les impies (Sap 1,16-2,14), la seule référence explicite à Cain 
se trouvant en Sap 10,3-4. Hogan 1999 et Blischke 2015, p. 163-164 pensent que Sap 2,24 
peut faire référence en méme temps à Adam et à Cain, notamment car Sap 10,3-4 évoque 
sucessivement ces deux figures. 

60  Kolarcik 1991, p. 139-146. Voir, en outre, les remarques de Hogan 1999, p. 2-3. 

61  Scarpat 1989, p. 162-167. Il me paraît pourtant trés hasardeux de voir une identification 
entre le diable et la mort en tant que chefs d'un royaume opposé à celui de Dieu, comme 
le propose Amir 1979 ; voir, à ce sujet, déjà la critique de Kolarcik 1991, p. 75-76. 

62 Mt 13,38 et 49. 
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alors: « ceux qui sont du cóté dela mort mettent à l'épreuve le monde ». Cette 
interprétation est soutenue par le parallélisme avec une expression trés simi- 
laire en ouverture de la péricope sur les impies (Sap 116) où il est dit des impies 
qu'ils font partie du royaume d'Hadés (örı &&ıol elow rg &xetvou epidoç elvaı)63. 
Toutefois cette lecture n'est pas assurée car la reprise de la méme expression 
à des buts rhétoriques en ouverture et en clóture de la péricope n'implique 
pas que les référents du démonstratif doivent nécessairement étre les mémes. 
Étant donné que le motif de l'envie du diable, dans le reste des traditions apo- 
cryphes, est attaché uniquement à l'épisode du serpent dans le jardin d'Éden 
et ne se retrouve pas ailleurs, Gen 3 demeure la référence la plus probable. 
Dans chacun des cas, il paraít assuré qu'au premier siécle avant notre ére l'au- 
teur de la Sagesse connait une tradition, autrement inconnue de la Septante, 
où dıdBorog est désormais devenu « le diable », puissance néfaste sous laquelle 
tous les impies se réunissent. 


3 Tobit dans le contexte de la démonologie hellénistique 


Notre parcours sur les anges et les démons dans la Lxx et dans la Bible 
hébraique ne peut s'achever sans une analyse du sujet dans le livre de Tobit. 
Ce texte mérite attention pour plusieurs raisons. En effet, il revét une grande 
importance dans l'étude de la démonologie à l'époque hellénistique ; de plus, 
dans la mesure où la représentation des démons y est très développée, celle-ci 
révéle un scénario distinct du reste de l'Ancien Testament (dans ses versions 
hébraique et grecque) qui s'inscrit désormais dans le contexte des dévelop- 
pements de la littérature du Second Temple. En outre, la situation textuelle 
exceptionnelle dont le livre fait l'objet démontre l'intérét d'une approche des 
textes bibliques qui prenne sérieusement en compte la Lxx et sa richesse 
interne. À cet égard, et avant d'aborder le théme des anges et des démons, une 
prémisse d'ordre méthodologique sur les versions grecques du livre qui nous 
sont parvenues par la tradition manuscrite est nécessaire. 


3.1 Prémisse méthodologique 

Le livre de Tobit, d’habitude classé comme un roman de diaspora, jouissait 
d'une grande popularité dans l'Antiquité et dut faire l'objet d'un grand nombre 
de réécritures et traductions. Son texte est transmis par plusieurs versions 


63 Pour une troisième proposition de traduction du verset faite par André-Marie Dubarle, 
d'après laquelle les impies «tentent le monde », ainsi que pour sa critique de la part de 
Stanislas Lyonnet, voir la discussion en Scarpat 1989, p. 165-166 et Kolarcik 1991, p. 76. 
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grecques et latines, par des versions syriaques et par cinq copies trés frag- 
mentaires retrouvées à Qumran, dont quatre sont en araméen (4Q196-199) 
et une en hébreu (4Q200)8*. Elles attestent vraisemblablement une seule 
version du livre, par ailleurs assez proche de ce que l'on peut reconstruire de 
la Vieille Latine®°. D'autres manuscrits hébreux d'époque médiévale ou de la 
Renaissance sont, en revanche, des copies plus tardives66. La question de la 
langue originelle de composition est débattue, méme si une préférence pour 
l'araméen semble s’imposer®”. Les textes grecs représentent, en tout cas, les 
témoins fondamentaux du point de vue qualitatif et quantitatif. La tradition 
manuscrite du livre de Tobit est traditionnellement divisée en trois typologies 
textuelles®®: un texte de type G1, attesté par la plupart des manuscrits, y com- 
pris l'Alexandrinus (A), le Vaticanus (B), ainsi que par les versions hexaplaires ; 
un texte de type Gz, plus long que le texte Gi, attesté par le Sinaiticus (S), par 
le manuscrit 319, et par la Vieille Latine (VL); et un texte de type G3, dit éga- 
lement « troisiéme version », qui est probablement une recension, contenant 
d'importantes différences dans la deuxiéme moitié du livre et ayant servi de 
base à la traduction syriaque (particuliérement importants pour la recons- 
truction de ce texte sont les minuscules 106-107 conservés à la Bibliothéque 
de Ferrara$?). Le fait que les fragments découverts à Qumran soient souvent 
en accord avec le texte de type G2 démontre la priorité de la version longue 
(G2) sur G1 et G3, qui sont probablement des révisions visant à éliminer redon- 
dances et répétitions. À la suite de cette classification, une tendance s'est diffu- 
see, qui considere le Sinaiticus comme le représentant par excellence du texte 


64 Les fragments ont été édités par Joseph Fitzmyer (dans Broshi et al. 1995, DJD 19, p. 1-76, 
voir également Fitzmyer 1995 a), et analysés à nouveau par Hallermayer 2008. Les frag- 
ments supplémentaires du papyrus Schoyen (MS 5234) sont probablement des faux (voir 
Elgvin et Langlois 2019, p. 132). Une édition synoptique de tous les témoins textuels de 
Tobit a été préparée par Weeks, Gathercole et Stuckenbruck 2004. 

65 La reconstruction des relations entre les manuscrits de la Vieille Latine est trés complexe 
car ceux-ci divergent beaucoup entre eux. Pour un état de la question voir Auwers 2005. 
Pour l'analyse des rapports entre les témoins latins et grecs, voir Weeks 2013, p. 2-5. Je 
discuterai les variantes du Codex Regius 3564, de la Bible d'Alcalà et du Codex Reginensis 
no. 7 (respectivement no. Li, L2, L3 dans Weeks, Gathercole et Stuckenbruck 2004 ; Q, X et 
W dans Hanhart 1983 b). 

66 No. H2-H7 dans Weeks, Gathercole et Stuckenbruck 2004. 

67 Voir à ce sujet, la mise au point de Perrin 2014, p. 11-13. 

68 Hanhart 1983 a édité en synoptique les textes G1 et G2, en se fondant surtout sur le 
Sinaiticus. Également précieuse est son analyse des témoins (Hanhart 1984). Une édition 
séparée du Sinaiticus est désormais disponible (Littman 2008). 

69  -denHanhart1984, p. 57-58. 
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G2 et, par conséquent, comme le témoin le plus proche du texte d’origine”®. 
Orla recherche récente a montré que la relation entre les témoins textuels est 
beaucoup plus complexe que ce que l'on a traditionnellement estimé ; que les 
témoins du texte G2 différent beaucoup entre eux et que les relations entre les 
témoins du texte G2 et les recensions G1 et G3 ne sont pas toujours linéaires ; 
par conséquent, elle a remis en question l'antériorité du texte de type G2 
comme étant toujours le plus proche de celui d'origine ainsi que toute divi- 
sion simpliste en trois groupes”. Plus particulièrement, Stuart Weeks et Loren 
Stuckenbruck?? ont insisté sur le fait que les témoins du texte G2 ne sont pas 
tous au méme niveau : à cet égard, méme si le Sinaiticus et le manuscrit 319 
partagent un ancétre dans la traduction originelle, ils ont probablement suivi 
des chaînes différentes dans la transmission textuelle. Le manuscrit 319 est 
particuliérement important pour la section 3,6-6,16 car, à plusieurs endroits, 
il est plus proche de la Vieille Latine que le Sinaiticus??. En outre, les mss 319 
et le Sinaiticus sont les seuls témoins qui n'ont pas subi les révisions qui ont 
été à l'origine de G1 et G3. Par conséquent, quand le 319 et la Vieille Latine 
sont en accord et si leur antériorité peut étre appuyée par d'autres témoins 
ou par des éléments de contenu ou de style, ils préservent généralement un 
texte plus ancien que celui préservé par le Sinaiticus. De maniére générale, il 
vaudrait mieux considérer les témoins textuels du texte type G2 séparément: 
le Sinaiticus, le manuscrit 319 et les manuscrits de la Vieille Latine doivent, 
notamment, étre traités individuellement. Ces observations sont particu- 
liérement significatives pour mon étude car des variantes dans la tradition 
manuscrite sont attestées dans des épisodes qui m'intéressent spécifiquement 
et qui concernent l'attaque du démon Asmodée ainsi que les expédients mis 
en œuvre par l'ange Raphaël. Beate Ego et Loren Stuckenbruck” se sont pen- 
chés sur ces divergences dans leurs travaux respectifs, dont le présent travail 
est redevable. Une considération attentive des variantes manuscrites permet 
d'ajouter des éléments supplémentaires à la représentation des démons ainsi 
que de proposer quelques nouvelles interprétations. En suivant les suggestions 
de Stuckenbruck et Weeks, lorsque je discute les variantes manuscrites, j'aban- 
donne la division traditionnelle des témoins en G1, G2, G3, en faveur d'une 


70 Cette approche est encore exemplifiée par des introductions récentes au livre de Tobit 
dans la Lxx, comme par exemple Hauspie 2016. 

71 Nicklas et Wagner 2003. 

72 Stuckenbruck et Weeks 2015; voir également Weeks 2006 ; id. 2013 et Perrin 2014, qui est 
le seul état de la recherche sur Tobit qui tienne compte de cette complexité. 

73 Voir déjà les remarques d'Hanhart 1984, p. 46-48. 

74 Stuckenbruck 2002 ; Ego 2003 ; id. 2006. 
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analyse séparée de S, ms 319 et VL ; en revanche, les variantes attestées par G1 
et G3 sont indiquées sous la méme rubrique ; les fragments de Qumrán sont 
reportés s'ils comportent des variantes pertinentes pour les passages discutés 
(voir tableau 11). 


3.2 Exorcismes et autres recettes angéliques 
Une des différences les plus frappantes entre le livre de Tobit et le reste des tra- 
ditions dela Bible hébraique et de la Septante est représentée par l'importance 
du röle revétu par le démon dans la narration. Le démon y apparait dans trois 
moments clés. Au chapitre 3,7-10, est introduit la situation malheureuse de 
Sara, une jeune femme juive vivant à Ecbatane en Médie, dont les maris sont 
systématiquement tués parle démon Asmodée avant qu'ils ne puissent coucher 
avec elle (il en a apparemment tué sept au début du récit). La jeune femme, 
alors méprisée par ses servantes qui l'accusent des homicides, pense sérieuse- 
ment au suicide. Au chapitre 6, pendant le voyage du jeune Tobias de Ninive 
à Ecbatane, Tobias raconte à l'ange Raphaél qui l'accompagne « déguisé » en 
jeune homme les raisons de sa peur du démon et Raphaël lui donne des ins- 
tructions pour le chasser. La recette consiste en un mélange du coeur et du foie 
d'un poisson qu'ils viennent de pécher, qui doit étre brülé dans la chambre de 
noces et dont l'odeur fera partir le démon. Enfin, au chapitre 8,1-3, Tobias et 
Sara sont dans la chambre de Sara à Ecbatane et Tobias réalise l'exorcisme qui 
met en fuite le démon. L'intervention prompte de Raphaël qui ligote le démon 
avant que celui-ci ne puisse s'échapper vers l'Égypte termine ce cycle narratif. 
Plusieurs éléments linguistiques et thématiques inscrivent désormais ce 
récit dans le contexte d'une représentation des démons typique de l'époque 
du Second Temple. Le premier élément (1) concerne la relation entre démons 
et esprits. Lorsque Raphaël explique à Tobias l'usage du cœur et du foie du 
poisson qui doivent étre brülés devant la personne affectée par un démon, il 
explique que sa recette peut étre utilisée à chaque fois qu'un démon ou un 
mauvais esprit attaque une personne. En Tob 6,8 $ lit comme suit : 


xoi elmev orbc: "H xapdia xal tò Drop tod D8006, xamvicov Evarıov dvßpwrrou 


3) yvvancds, à Andvmpa Saımoviou Ñ mvebuatos novnpod, xoi pev&etar dem’ 


t 


avtod r&v anavrmua xod où py uetvocty ET’ adTOD elc TOV al@va. 


Il lui répondit : Le cœur et le foie du poisson, tu en fais monter la fumée 
devant l'homme ou la femme qui rencontre un démon ou un esprit mau- 
vais : toute attaque sera écartée de lui, et il ne restera plus avec lui pour 
toujours ». 
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Le passage est attesté également à Qumran”: 


| MIR TW ^y» NIN IR 022 OTP nins 8 
poy) [hanno mno [x5] 4 


Tu le fais fumer devant un homme, ou une femme, frappé par un démon 
ou un esprit [... 
Et [ils ne] seront plus jamais autour de lui. 


Ce verset montre que l'identification entre démons et mauvais esprits est 
désormais compléte, les deux termes pouvant alors fonctionner comme syno- 
nymes. Les textes de Qumrán nous offrent d'autres exemples de cette associa- 
tion, également connue par l'Épitre d'Hénoch et par les Jubilés’6, Au passage, 
il faut observer que la présence du démon chez Sara est décrite de maniére 
différente en araméen et en grec: le texte grec parle génériquement d'une 
« rencontre fortuite », dmé&vtmpa, terme rare qui, ailleurs dans la Lxx, indique 
une rencontre funeste ou porteuse de malheur”. Le fragment araméen uti- 
lise le verbe hg‘, « frapper » à la ligne 13, et la racine shr, «tourner autour » 
à la ligne 14, qui semble rappeler le mouvement frénétique des démons qui 
volent autour des maisons, que nous avons vu, par exemple, dans les incan- 
tations mésopotamiennes"*. Les recensions grecques (G1 et G3) ont le verbe 
ÖyAEw, « déranger », « troubler », et les manuscrits de la Vieille Latine ont les 
formes incursus/occursio. De telles variantes suggerent des manieres diffé- 
rentes de comprendre l'attaque démoniaque et le rituel d'expulsion associé : 
d'après Roland Deines??, nous n'aurions pas ici affaire à une forme de posses- 
sion propre et véritable suivie d'un exorcisme, mais à un rituel apotropaique 
visant à détourner une attaque démoniaque, à savoir la présence d'un démon 
dans la maison. Je reviendrai sur ce point. 

Un deuxiéme élément de nouveauté (2) concerne la conceptualisation 
du rapport entre rituels contre les démons et médecine, telle qu'elle émerge 


75 4Q197 (= 4Q Tobit? ar) fr. 4 i IL 13-14, Fitzmyer (dans Broshi et al. 1995, DJD 19. p. 44); 
Hallermayer 2008, p. 93. 

76 Voir, par exemple, 4Q510 fr. 1, l. 15: «esprits des bâtards, démons, Liliths » ; 1QPsAp? 
(= nQu) 4 ii 3 «esprits et démons » ; 1 Hen 99,7, où il est question de la vénération de 
« mauvais esprits, démons et toutes sortes d'erreurs » ; Jub 101-14, où les démons sont les 
descendants des esprits désincarnés des géants. 

77 +3 Regn5,18; Eccl 9,1. 

78 Voir p. 100-101. 

79 Deines 2003, p. 368, suivi par Hallermayer 2008, p. 103. 
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clairement dans le dialogue entre Tobias et Raphaél dans les versets 6-9 du 
chapitre 6. Quand Tobias demande à l'ange l'utilité du coeur, du foie et de la bile 
du poisson, l'ange explique que le cœur et le foie sont à utiliser pour chasser 
les démons (verset 8), alors que la bile servira à soigner la pathologie des yeux 
du pére de Tobias, qui le rend aveugle (verset 9). La pathologie, connue par la 
tradition médicale grecque, est appelée Aeüxcp et se manifeste par une tache 
dans les yeux provoquée par un durcissement de la cornee®". Stuckenbruck®! 
observe qu'au verset 7 dans le Sinaiticus les deux médicaments sont qualifiés 
de pépuaxov, qui a ici le sens de «remède »82. Cette leçon est présente dans 
tous les témoins du texte G2 et elle est également appuyée par un manuscrit 
de Qumrän qui lit sm, « médecine »83. Le reste de la narration montre les deux 
remédes en action : la fumigation du foie et du cceur fait fuir Asmodée et la 
bile soigne la maladie de Tobit en lui restituant la vue, résultat qu'aucun des 
spécialistes (latpobs) consultés n'avait obtenu®*. Loin d'opposer traitements 
magiques et traitements médicaux, la narration met plutót au méme niveau 
la recette contre les démons et celle pour le leucome qui sont censées agir sur 
la base des lois de nature: les deux thérapies sont considérées comme égale- 
ment efficaces et pleinement légitimes car elles sont soumises à l'autorité de 
Yhwh, exercée ici par l'entremise de Raphaél, un ange « guérisseur » dans son 
nom mêmes. 

Comme je l'ai mentionné précédemment, les variantes de la tradition 
manuscrite s'avérent particuliérement intéressantes en ce qui concerne le rap- 
port entre Asmodée et Sara (3). À cet égard, Beate Ego96 note qu'au chapitre 6, 
verset 15, les trois témoins 319, VL et G1 préservent la version ôtt Satdviov pie? 
« car le démon l'aime », absent de S, mais peut-être attestée à Qumrän®” (voir 
tableau 11). En outre, au chapitre 3, verset 17, lorsqu'est annoncée l'arrivée de 


80 PGrenf. 1. 33.1; P.Trophitis 2 Ro 10 [= SB 20 14471, 10] et al. ; Dsc. 3, 84. Voir Kollmann 1994, 
p- 293-297. 

81 Stuckenbruck 2002, p. 265-268. 

82 Le mot est encore employé en Tob 11,8 et 11. 

83  4Q197 (= 4Q Tobit^ ar) fr. 4 i l. 9, Fitzmyer (dans Broshi et al. 1995, DJD 19, p. 44); 
Hallermayer 2008, p. 93. 

84  Tob2,10. 

85 Stuckenbruck 2002, p. 268, Pace Kollmann 1994, p. 299. Stuckenbruck émet également 
l'hypothèse que l'élimination de la recette préservée par S dans les autres versions 
remonte à une volonté d'épurer le livre du vocabulaire médico-magique et de séparer 
plus nettement magie et médecine. 

86 Ego 2003 ; id. 2006. 

87 La restitution de ce passage proposée par Fitzmyer en 4Q196 V1 15, fr. 14 il. 4 (dans Broshi 
et al. 1995, DJD 19, p. 20) est discutée car le texte est lacunaire : voir Hallermayer 2008, 
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Raphaël, S a l'expression A0cot Aouodatoy tò daıuöviov TO mowpov an’ ofc, à la 
lettre « libérer Asmodée, le mauvais démon, d'elle », au lieu de 8fjcat Acuödavv 
TO novnpov 8otuóvtov, «lier Asmodée, le mauvais démon » préservée par les 
recensions. Ego reprend une suggestion de Paul-Eugene Dion?$, lequel obser- 
vait le caractère bizarre de cette construction (A0cot Aouodalov ... an’ adtis 
« libérer Asmodée ... d'elle »): on s'attendrait effectivement à ce que la jeune 
fille soit libérée du démon plutót que l'inverse. En soulignant la valeur légale 
du verbe Abw, bien attestée dans le papyrus et dans le Nouveau Testament où 
il peut signifier « divorcer »®9, Dion suggérait qu'en Tob 3,17 Avw pouvait tra- 
duire l'araméen ptr, « divorcer », et que l'expression faisait alors référence à un 
contrat de mariage entre le démon et Sara, et à son annulation subséquente”. 
Ce théme a des antécédents dans quelques incantations accadiennes?! et réap- 
paraît ensuite sur des bols magiques mandaiques??. D'après Ego, l'expression 
ötı Õaryóviov gtAet en Tob 6,15 serait alors à comprendre à la lumière des tra- 
ditions sur le mariage entre un démon et un étre humain. En simplifiant l'ex- 
plication, les onciaux A et B auraient changé le motif du divorce en Tob 3,17 
en celui du «ligotage » du démon, plus répandu et mieux attesté par les tra- 
ditions gréco-romaines??, alors que S aurait éliminé l'expression 6t1 dœtuôviov 
eut, La disparition du motif de l'amour du démon serait un signe d'adapta- 
tion à la culture hellénistique de la diaspora occidentale car, si le théme du 
mariage et du divorce avec le démon est attesté dans les incantations méso- 
potamiennes, il n'apparaît jamais dans les traditions grecques. L'analyse de 
Ego montre l'intérét d'une considération attentive à la complexité interne à 
la tradition manuscrite grecque. Elle nécessite néanmoins quelques correc- 
tions. Dans les rituels accadiens et les incantations palestiniennes il est nor- 
malement question d'une démone qui choisit un homme pour époux, le cas 
inverse n'étant presque jamais attesté avant le Moyen Áge. Le motif de l'amour 
du démon semble, donc, avoir une connotation genrée, dans la mesure où il 
est traditionnellement associé aux démons féminins de type lili/lilith. Le livre 


p. 63. L'accord entre 319, VL et Gi fait néanmoins pencher pour l'hypothèse selon laquelle 
cette lecon serait déjà présente dans la Septante ancienne. 

88 ` Dion 1976. 

89  1Co727.Voir l'étude de Instone-Brewer 2001. 

9o Contra Folmer 2016, p. 282-283 qui souligne que le terme ptr dans le sens de « divorcer » 
n'est attesté que tardivement en araméen palestinien. 

91 Voir notamment le rituel de «divorce» du démon en KAR 66, édité et traduit par 
Schwemer 1998, p. 60-62, qui cite également KAR 177. D'autres exemples en CAD 6, s.v. 
haru, p. 119, section 1 c. 

92 Ego 2006, p. 375 ; Folmer 2016, p. 284-286. 

93 Voir des exemples dans Dickie 1999. 
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de Tobit attesterait, en ce sens, un cas de figure assez unique. En outre, dans les 
rituels accadiens cités par Ego, le théme du mariage et du divorce du démon 
est associé à la présence et au départ de la maladie chez l'homme qui en était 
affecté. À cet égard, il n'est pas inutile de rappeler que dans S l'expression 
Aócot Acposatov Td Satdviov TO novnpöv Am adtij¢ en 3,17 b est mise en parallele 
avec dnoAdoat xà AcvxMpata amd TAV ógOoA uv adtod en 3,17 a, qui se réfère à 
la maladie de Tobit et qui doit étre comprise dans un sens médical (« en fai- 
sant détacher les leucomes de ses yeux »): cette expression correspond à ce 
qui est affirmé par la suite à propos de la guérison de Tobit en Tob 1112 («les 
leucomes se détachent de ses yeux »). Le recours fréquent au lexique juridique 
en contexte incantatoire et la superposition entre le langage des serments et 
celui des conjurations favorisent la compréhension de Avw dans un sens légal 
plutót que comme une référence à un motif folklorique ancien: nous avons 
déjà vu un cas de figure comparable avec &nonourn qui peut avoir le sens juri- 
dique de « divorce » à côté du sens apotropaique de « détournement säi. En 
outre, la répétition à visée rhétorique de la méme construction verbale en 
Tob 3,17 a et b renforce le parallele entre la guérison de Tobit et celle de Sara. 
Ces expressions indiquent que la présence du démon chez Sara est conque 
comme une forme de maladie. Cest, d'ailleurs, en partant de ce constat qu'on 
peut comprendre le fait que Raphaël se présente à Tobit et à Sara comme celui 
qui est venu pour « guérir » (i&cac001)95, bien que Tobias dise explicitement à 
Raphaël que le démon ne fait aucun mal à la jeune femme?6, De ce point de 
vue, une analyse de la tradition manuscrite de Tob 3,8 nous offre des indica- 
tions supplémentaires sur la conceptualisation du rapport entre Asmodée et 
Sara. Nous sommes ici au début du récit et la servante accuse Sara de tuer ses 
propres maris. Alors que S présente le verbe &noxteivw, le manuscrit 319, la 
Vieille Latine et G1 offrent l'expression « étouffer » : &nonviyovod/dnonvnyovod 
gov to)c ävôpas (voir tableau 11). Il faut donc considérer la possibilité que le 
verbe dnonviyw soit la leçon de la Lxx ancienne. Comme nous l'avons déjà vu 
dans l'épisode de la maladie de Saül dans la Lxx, ce verbe décrit d'habitude 
les symptômes d'une possession démoniaque?". Il paraît bien attesté dans les 
traditions juives de langue grecque: dans le récit de la maladie de Saül des 
Antiquités Juives, clairement inspiré par la Lxx, Joséphe affirme que la maladie 


94 Voir supra, $ 3.2.3; comparer, en outre, avec Versnel 1991 ; Kotansky 1995. 
95 Tob 3,17 ; 12,14. 

96 Tob 6,5. 

97 Voir supra, p. 249. 
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de Saül lui était procurée par des démons (Satpovia) qui — à la différence de ce 
qui était affirmé dans le texte biblique — ne sont plus d'origine divine et qui lui 
causent suffocations (rvryuoi) et étranglements (otpayyadaı)?®. En outre, il vaut 
la peine d'observer que dans la médecine grecque ces symptómes sont particu- 
liérement liés à l'hystérie, considérée comme maladie féminine par excellence, 
provoquée par des mouvements anormaux de l'utérus et d'habitude associée 
à une incapacité à procréer??, La référence à une condition pathologique affli- 
geant Sara, la mention de l'étouffement et le motif du mariage/divorce avec le 
démon semblent suggérer l'existence d'une tradition ancienne d'aprés laquelle 
Sara serait effectivement possédée par le démon qui « s'est épris d'elle », suite 
à quoi elle tuerait ses maris, en agissant elle-méme comme une démone, 
comme le suggerent les paroles de la servante. Si cette interprétation est cor- 
recte, nous pourrions expliquer différemment la disparition de l'expression Gr 
Saıuövıov quet du Sinaiticus, à l'aide de deux considérations supplémentaires. 
D'une part, la possession démoniaque en soi est peu thématisée par les sources 
grecques et est étroitement associée par les Grecs à l'Orient, comme le montre 
notamment un passage de Lucien sur les magiciens « syriens » spécialisés dans 
la libération des possédés, qui est d'habitude considéré comme la premiere 
description d'un exorcisme dans la tradition grecque!™. D'autre part, l'idée que 
les démons soient sujets aux mémes passions que les humains est bien attestée 
à l'époque hellénistique, notamment par Plutarque, qui rapporte la croyance 
d’après laquelle les démons sont un yévos nabytixdv!0!. Lélimination du motif 
de l'amour du démon me parait moins imputable à une adaptation à la culture 
grecque, pour laquelle ce theme ne devait pas paraitre plus problématique que 
d'autres, qu'à la volonté de ne pas associer trop étroitement Sara, modele fémi- 
nin parfait de piété juive, à une forme quelconque de possession démoniaque. 
Une telle réticence explique également les différentes locutions utilisées par 
les versions anciennes pour décrire la traque du démon en Tob 3,17. 

Le dernier élément de nouveauté repérable dans le livre de Tobit est la 
confrontation entre ange et démon (4). Étant donné que l'opposition entre 
anges et démons est déjà présente dans certaines traditions du Second Temple, 
nous pouvons nous demander dans quelle mesure l'histoire de Tobit s'inscrit 


98 Jos. AJ 6, 166. 

99 Hp. Mul. (De morbis mulierum) 1, 7 (8, 32-33 Littré). Mariage et coit étaient parmi les 
thérapies systématiquement conseillées. 

ioo Philops. 16, 1-5. Sur les démons « invasifs » voir Sfameni Gasparro 2001, p. 163-164. Voir 
également Kotansky 1995, p. 246-247 et bibliographie relative. 

101 Plut., Det orac. 417d. Voir, sur ce sujet, les remarques de Turcan 2003 et supra, p. 68. 
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au sein de ces traditions. À cet égard, Stuckenbruck et Ego!? ont observé plu- 
sieurs indices d'une angélologie bien développée dans le livre de Tobit. Parmi 
ces indices on peut mentionner l'autorévélation de l'ange Raphaél comme une 
des puissances du trône (Tob 12,15) ; la référence au fait qu'il ne mange pas la 
nourriture des humains, (Tob 1219) qui, comme nous l'avons vu, reprend une 
idée déjà présente ailleurs dans la Lxx!03 ; et la louange des anges dans la doxo- 
logie de Tob 11,14, plus développée dans S que dans les recensions!* : 


xai &irev: EdAoymntès 6 eds Et il dit: « Beni soit Dieu! 

xoi eüAomté TO Övopa TO péya HÜTOÙ Béni soit son grand nom! 

xoi ebAoynpevor návteç ol GyyEhot of Stot Bénis soient tous ses anges saints! 
avtod Que son grand nom soit sur nous! 
yévotxo TÒ Övoua TÒ peya adtod &p' Huds Bénis soient tous les anges 

xal ed oyvycol návteç ol dyyeAot dans tous les siècles! 

gig návtTaç ToÙ alavas Car il m'avait frappé, 

6v KÜTOG ÉUAOTIVWOËV pE et voici que je vois mon fils Tobias ». 


xoi ioo BAenw Twßıav tov vidv pov. 


Si la presentation de Raphaël reflète un certain savoir angélologique, d'après 
lequel les puissances célestes sont déjà organisées en hiérarchies et font 
elles-mémes l'objet de louanges et de bénédictions, nous ne pouvons pas en 
dire autant pour Asmodée, qui est toujours caractérisé comme un personnage 
isolé. Il est « le démon mauvais » (tò datpdviov Tò novnpöv/ tò Tovnpdv Goupóvtov), 
apparemment le seul connu par le récit. Son nom étranger, probablement 
d'origine perse (où il devait signifier « démon de la colère »)!05, le caractérise 
comme un personnage « hors systéme » par rapport aux puissances célestes 
indigenes des traditions juives anciennes. Le fait qu'il essaie de prendre la fuite 
vers l'Égypte, à savoir du côté opposé à l'Assyrie, soulève également des doutes 
quant à sa provenance. D'une part, il ne semble plus relié de maniére orga- 
nique aux systémes de représentation traditionnels du monde divin connus 
parla Bible hébraique et par la Septante tels que la cour céleste ; d'autre part, il 
ne fait pas encore partie des troupes de mauvais esprits, des bandes maléfiques 


102 Stuckenbruck 1995, p. 164—167 ; Ego 2007. 

103 Ps77,25(- TM 78,25); Sap 16,20. Voir supra, p. 279-280. 

104 D’après Stuckenbruck (1995, p. 164-167) il est possible que cette doxologie ait été raccour- 
cie parles recensions car elle offrait trop d'éléments en faveur d'un culte des anges. 

105  VoirFitzmyer 2003, p. 150-151; Hutter 1999 a, p. 106-108. 
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sous le contróle de Bélial ou Mastema, telles qu'elles sont attestées par d'autres 
traditions du Second Temple. 

À cet égard, le róle « positif» du démon du point de vue narratologique 
est assez inhabituel. Comme observé par Devorah Dimant et d'autres!06, en 
tuant les maris de Sara avant qu'ils ne couchent avec elle, Asmodée préserve 
de facto la pureté de la fille et garantit le mariage endogamique, qui est un 
des soucis centraux du livre. De ce point de vue, le livre de Tobit renverse un 
motif associé aux démons dans d'autres traditions du Second Temple et dans la 
Septante elle-méme, à savoir celui de l'impureté. En revanche, Daniel Machiela 
et Andrew Perrin!?? ont observé avec Dimant des similarites entre la fonction 
d'Asmodée et celle du démon mentionné dans l'Apocryphe de la Genése, une 
réécriture araméenne de la Genése qui partage avec le livre de Tobit plusieurs 
éléments structurels et narratifs. Dans l'épisode du séjour d'Abraham et Sara 
chez le pharaon, un mauvais esprit (rwh Shiny’, « l'esprit du flux », vraisembla- 
blement une forme de diarrhée)!98 attaque le pharaon par une maladie qui lui 
cause des souffrances physiques et l'empéche de coucher avec Sara. Comme 
dans le livre de Tobit, cet expédient justifie l'absence d'échange sexuel entre le 
pharaon et la matriarche, afin qu'elle soit restituée à Abraham sans avoir été 
souillée par une relation avec un non-Juif. 

Dans ces deux écrits, largement concernés par le théme de la pureté, le 
renversement de la relation entre démons et souillure est motivé par des rai- 
sons de genre littéraire : leur nature de «contes» laisse une liberté qui n'est 
pas envisageable, par exemple, pour des textes rituels ou prophétiques, ce qui 
permet l'insertion de quelques éléments narratifs de type populaire, voire fran- 
chement humoristique. Les analogies entre le róle joué par Asmodée dans le 
livre de Tobit et celui joué par le démon dans l'Apocryphe de la Genése ainsi 
que l'attention aux thémes de la pureté et de l'endogamie s'ajoutent à d'autres 
affinités entre les deux livres. À cet égard, il faut encore considérer qu'en Tobit 
les figures des protagonistes Tobit et Sara sont également inspirées par celles 
des patriarches Abraham et Sara et construites sur leur modéle (voir, notam- 
ment, le motif du mépris de la servante, qui rapproche Sara à Ecbatane de la 
matriarche). Ces similarités invitent, d'un cóté, à considérer attentivement 
l'hypothèse que le livre de Tobit ressorte du méme milieu littéraire araméen 


106 Dimant 2017, p. 185-187. 

107 Machiela et Perrin 2014, p. 127-131. Voir également Dimant 2017, sur l'importance d'analy- 
ser le livre de Tobit à la lumiére d'autres productions araméennes retrouvées à Qumrán. 

108 1Q GenAp (= 1020) 16-19, éd. Machiela 2009. 
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responsable de l'Apocryphe de la Genése!9?, De l'autre côté, elles soulèvent 
la question de savoir dans quelle mesure nous ne pourrions pas considérer le 
livre de Tobit comme une forme de « rewritten Scripture ». Je reviendrai dans 
les conclusions sur les implications de cette affirmation. 

En faisant à présent un bilan de ce parcours entre anges et démons, nous 
pouvons affirmer que, d'une part, plusieurs passages dans la LXx témoignent 
d'une amplification du nombre des anges ainsi que de leur importance. D'autre 
part, un tel développement semble marcher en paralléle à celui qui est attesté 
par différent textes tardifs de la Bible hébraique. À cet égard, la nouveauté 
principale amenée par la traduction grecque semble étre représentée par la 
nature pneumatique qui est explicitement attribuée aux anges. En outre, cer- 
taines traditions de la LXx, attestées surtout par les livres de Job, de Daniel et de 
Tobit laissent entrevoir la connaissance d'un systéme de puissances angéliques 
hiérarchiquement structuré, dans lequel certaines figures émergent comme 
proéminentes. Il faut également observer que l'aspect militaire et vengeur des 
anges mis en avant par plusieurs textes grecs en fait des puissances, à bien des 
égards, « démoniaques », y compris dans la pratique rituelle, comme l'attestent 
encore les inscriptions de Rhéneia. Cette remarque souligne, une fois de plus, 
à cette époque encore l'artificialité de toute distinction entre anges et démons 
fondée sur des criteres moraux. 

Pour sa part, la démonologie ne parait pas aussi développée. La Septante 
offre plusieurs indices d'une progressive autonomisation du Satan par rapport 
à Yhwh, notamment dans les Chroniques, sans, pour autant, jamais l'identi- 
fier avec l'ennemi de Yhwh. À cet égard, il faut remarquer que tout contraste 
entre anges et démons demeure indirect, méme si l'origine d'une opposition 
entre les deux catégories est claire dans, au moins, deux contextes ` celui de 
la confrontation entre Satan et l'ange de Yhwh lors du jugement de Josué, en 
Zach 3, et celui de l'assemblée divine, dans le prologue du livre de Job, oü le 
Satan est une figure bien différenciée du reste des anges. Là encore, dans les 
deux cas, la traduction grecque ne fait que prolonger des tendances déjà à 
l'œuvre dans le texte hébreu. 


109 Pour cette hypothése, voir Machiela et Perrin 2014 ; Dimant 2017, p. 173-191. 
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La seule exception est représentée par le livre de la Sagesse, qui connait 
clairement des traditions sur le « diable », même si son auteur laisse trés peu 
d'espace à ce personnage. Ce manque d'intérét est probablement dá à des rai- 
sons littéraires : l'auteur du livre de la Sagesse était beaucoup plus intéressé 
à développer une discussion d'ordre philosophique qu'à fournir une étiologie 
mythique de l'origine du mal. 

Le livre de Tobit représente ainsi un cas particulier dans la mesure où il trans- 
met un certain nombre d'informations concrètes sur les démons : il atteste une 
identification entre démons et esprits mauvais, désormais concus comme des 
agents externes à la cour céleste ; il préserve, en outre, une recette pour éloi- 
gner les démons, en nous renseignant ainsi sur les rapports étroits entre rituels 
contre les démons et médecine. Ces deux aspects s'inscrivent dans le dévelop- 
pement de la démonologie telle qu'il est attesté par d'autres sources d'époque 
hellénistique, notamment à Qumrän!!®, Il faut toutefois s'abstenir de voir dans 
le livre de Tobit une démonologie poussée : on note également l'absence d'une 
description détaillée de l'activité du démon et une certaine réticence à associer 
ses attaques à une véritable forme de possession à l'égard de Sara ou de ses 
maris. En outre, l'exorcisme qui est mis en place par Tobias ne correspond pas 
aux expulsions qui sont décrites, par exemple, dans le Nouveau Testament et il 
n'est pas non plus accompagné par des conjurations ou des formules magiques, 
comme c'est le cas dans les papyri magiques ou dans les textes incantatoires : 
il ressemble plutót à un rituel apotropaique. Asmodée lui-m&me, comme nous 
l'avons vu, agit comme un personnage isolé et n'est pas attaché à une troupe de 
puissances de malheur. Nous pouvons, à ce titre, confirmer les conclusions que 
nous avions tirées au chapitre précédent concernant les esprits: méme si la 
Septante se situe, à bien des égards, aux origines d'un savoir pneumatologique, 
angélologique et démonologique, ce savoir n'est pas encore soutenu par une 
vision véritablement dualiste du monde qui opposerait les forces angéliques 
« du bien » aux forces démoniaques « du mal ». 


110 Sur les herbes contre les démons, voir encore Jos., BJ 7, 180—185. Voir, sur ce point, Deines 
2003, Bohak 2008, p. 88-95, Angelini, à paraitre. 
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CHAPITRE 8 


$ VL G1-G3 Qumrán 

3,8 816v Hy éxdedopevy det Spo Tues quae ` gou och 
&r td xal Aouodalog To Satpoviov suffocas/ où auvleig 
TO TOVNPÔV ATÉXTEVVEV AÙTOÙS &nonvýyovo Tu es qui amomviyouge cou 
npiv À yeveodaı AÜTOÙS uer" subfocas/tu  toùs &vdpac; 
oppe [...] suffocasti 
xoi elnev adth Y naudloen od € viros tuos 
Y] &xoxtévyouco TOÙS Zuëpoac cov 
La raison en était qu'elle 
avait été donnée sept fois en 
mariage, et qu'Asmodée, le 
démon mauvais, avait tué 
chaque fois ses maris avant 
qu'ils ne se soient unis à elle 
[...] La servante lui dit donc: 

« C'est toi qui tues tes maris ! » 

317 xai àneotáàn Papayı idoaodaı  omonsco[..] Curare xai &neotory 
tods dbo Twßıv droAdanı tà Thobin|..]  idcacbat tods 
AEvKMPata Amd TOV ópOoA uv et colligare 800 tod Twit 
oo tva ën tots 6pOQAUOIS to Asmodaeum/ Xenloaı tà 
gas Tod £00 vol Lappav tiv Tobicuraret evxwmpata xal 
PayounA 8o0vat adtyy Toßıa [...] ut Lappav Thv 
TÔ VIO Tußıd yuvalxa xal Aoa religans tod PayounA 
Acpodatov TÒ Satpdoviov Td prohiberet  Sodvor Tota 
novnpov dmt ode Nasbodeum/ TÔ vià Twt 

Sanare[..] ^ yovotxa xoi 
Et Raphaël fut envoyé pour et alligare Soar Acuodauv 
les guérir tous deux: Tobit, Asmodeum To rovnpôv 
en detachant les leucomes Sotpóvtov 


de ses yeux, afin qu'il voie de 
ses yeux la lumière de Dieu ; 
Sara, la fille de Ragouël, en la 
donnant pour femme à Tobias, 
le fils de Tobit, et en éloignant 
Asmodée, le démon mauvais, 


d'elle. 
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TABLEAU 11 Tobit (cont.) 

$ 319 VL G1-G3 Qumrân 
6,14- tote droxpiels Tußıas sine xal vv Quoniam tote elmev TÒ 4Q196 
15 TH Parpanı Alapıa die pe poßoönau diligit illam _nausapıov To 1414-5 

Tpcouaa Bn ntà Hdy &860n eyo did Tod àyyéňw Ačapia UNI >T 

avdpdow xal drredorvov ev toig  Garmoviou ÜSEADE àxhxoa no 

vuM adtayv TV vxo todtov drı y& tò vopdouen ` Do TW 

Andre eloenopebovro poc aùtýv Sotgóvtov Ded0o Got Ente nm 

xoi &tré8vyyo xov vol Yjxoucat ist oO avdpdow vol 

Acyévtwv avtav Str Botgóvtoy ` vol abt HV TAVTAG Ev 

ATOXTÉVVEL abtoüg oùx à8ucr TÔ VUUpÈU 

yal vOv poßoünaı Eyw ott AM dev JEAN ANOAWAHTAG 

adtyv obx ducet QU. 8c eyyloaı aürhv xai vOv &yà uóvoc 

àv Oeon Eyyloaı adris amoxtetvel eli cà moar) 

ATOKTEVVEL AUTOV. avtoV xai poßoönau 

py eiceA Sav 

Tobias répondit alors a Anoddvw xoc 

Raphaël : « Azarias, mon frère, xai ol TPOTEPOL 

j'ai entendu dire qu'elle a tt Satpdviov 

déja été donnée sept fois en Get oy 

mariage et que tous ses maris 8 ox ducet 

sont morts dans la chambre ovdeva MANY TOV 

des noces ; la nuit méme ou TPOTAYÉVTUV 

ils entraient auprès d'elle, aT 

ils mouraient. J'ai entendu 

dire par certains que c'était 

un démon qui les tuait, si 

bien quà présent j'ai peur. 

Elle, il ne lui fait pas de mal, 

mais dés que quelqu'un veut 

s'approcher d'elle, il le tue. 
Légende: 


S - Sinaiticus (N chez Swete) 


319 - minuscule Mont Athos batopaidiou 513, X* siécle. 
VL = Vieille Latine: dans l'ordre Codex Regius 3564 (Q Hanhart), Bible d'Alcalà (X Hanhart), Codex 


Reginensis 7 (W Hanhart 1983). 
G1- A, B, V, P. Oxy 1594, minuscules, traditions hexaplaires. 


G 3 = minuscules 106-107 (Ferrara, Bibl. Com. 1871-1881, X1v* s., chapitres 6, 9-12, 22, d Hanhart 1983), 


Syriaque. 


Conclusions 


1 Résumé et résultats de l'enquéte 


Ce parcours autour de la notion de démon dans la Septante et dans la Bible 
hébraique a dégagé plusieurs trajectoires de changement et de continuité 
concernant la présence et la fonction de cette catégorie religieuse dans les 
deux corpus respectifs ; il a, en outre, amené à une comparaison plus générale 
entre le monde sémitique et le monde grec sur la perception et la représenta- 
tion des démons dans les discours ainsi que dans la pratique religieuse ; il a, 
enfin, mis en lumiére les nouveautés qui émergent quant à la conceptualisa- 
tion des démons dans le contexte culturel hellénistique. 

La contextualisation de la représentation des démons bibliques dans leur 
arriere-plan social et historique de référence, à savoir les cultures matérielles 
du Levant (chapitre 1) a permis d'inscrire la pauvreté des données bibliques 
à l'intérieur d'un phénoméne plus général, qui reléve d'une démonologie de 
facto moins développée par rapport à d'autres civilisations du Proche Orient 
ancien, notamment la Mésopotamie. En outre, des aspects supplémentaires 
doivent étre pris en considération pour expliquer le fait que les références 
aux démons dans la Bible hébraïque ne sont pas très nombreuses : ces aspects 
relévent davantage des intéréts des groupes scribaux responsables de la rédac- 
tion de la Bible hébraique ainsi que de raisons de genre littéraire. La compa- 
raison avec les représentations des démons en Mésopotamie et en Égypte a, 
en outre, montré une dépendance levantine aux modeles accadiens mais éga- 
lement des traits d'originalité. Parmi les traits communs les plus significatifs 
entre le Levant et la Mésopotamie, j'ai relevé le fait que les démons sont peu 
décrits du point de vue physionomique ; qu'ils occupent de préférence des 
espaces liminaux (comme les seuils des maisons), voire franchement margi- 
naux (comme le désert et la steppe) ; que leurs attaques sont associées à la 
présence de maladies et qu'une relation étroite entre démons et animaux est 
souvent mise en avant par les sources anciennes. La culture égyptienne, quant 
à elle, ne semble pas avoir produit de classification indigéne des démons: en 
ce sens, il n'est pas non plus entiérement légitime de parler d'une véritable 
démonologie pour l'Égypte. Les travaux de Dimitri Meeks ont, néanmoins, mis 
en évidence le manque d'indépendance et les fonctions plus limitées par rap- 
port aux domaines d'action des dieux comme traits typiques et récurrents des 
puissances qu'on peut qualifier de démons en Égypte. La comparaison avec 
la Mésopotamie et l'Égypte a, ainsi, fourni un point d'appui méthodologique 
en vue d'élaborer une définition du démon pour l'Israél ancien qui (1) fasse 
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droit à leur nature relationnelle à l'égard à la fois des hommes et des dieux, 
(2) dépasse la dichotomie éthique entre (mauvais) démon et (bon) génie ou 
ange, (3) ainsi que l'opposition entre polythéisme et monothéisme, qui reléve 
d'une construction historiquement inappropriée pour la période examinée 
ici. En rupture avec ce modele, la notion de « ressemblance de famille » ins- 
pirée par l'approche de Wittgenstein — fondée sur les idées d'entrecroisement 
et de chevauchement - prévoit l'existence de caractéristiques multiples qui ne 
doivent pas être nécessairement partagées ou apparaître toutes ensembles, ni 
dans tous les cas. En m'inspirant de ce modéle, j'ai donc proposé d'identifier un 
réseau de traits qui caractérisent le démoniaque dans les traditions de l'Israél 
ancien. Parmi les traits essentiels il faut mentionner : l'absence de négociation 
avec les hommes, notamment de celle qui passe par la pratique sacrificielle ; 
le fait d'avoir un domaine réduit d'action et d'influence en comparaison des 
sphéres de compétence normalement assignées aux dieux, ce qui amene les 
démons à étre représentés comme des puissances subordonnées aux dieux et 
moins complexes que ces derniers; l'absence d'une mythologie développée, 
au moins jusqu'à la période du Second Temple où les traditions sur les anges 
veilleurs offrent une étiologie du démoniaque ; le rapport fréquent au chaos, à 
la souillure, à la maladie et à la mort. 

Du cóté de la Gréce ancienne (chapitre 2), j'ai d'abord remarqué l'existence 
des puissances qui peuvent, à bien des égards, entrer dans la définition « sémi- 
tique » de démon, notamment sur des amulettes ainsi que sur des textes de 
conjuration, méme si elles restent à l'intérieur de configurations spécifique- 
ment grecques. Il s'agit davantage de figures féminines de l'épouvante asso- 
ciées au monde des morts, notamment des jeunes filles mortes prématurées 
et des puissances vengeresses de revenants, liées aux crimes familiaux et à la 
souillure du sang versé. Ces puissances « démoniaques » sont, toutefois, rare- 
ment qualifiées de Oœiuoves : la seule exception est représentée par les &\doto- 
pes, qui montrent un lien privilégié avec l'âme du défunt, ce qui est l'une des 
connotations les plus anciennes et les plus persistantes du daiuwv. La poly- 
sémie qui caractérise le daxiuwv le rend apte à indiquer soit une divinité, soit 
une puissance indéterminée mal distinguée des dieux ou une puissance en 
lien particulier avec le défunt. En outre, l'un des traits les plus saillants du 
« démonique » en Gréce (qui se distingue ainsi du « démoniaque » tel que pré- 
cédemment défini) est celui de « destinée » ou « sort ». Ce lien du daiuwv avec 
l'idée du sort, qui devait étre bien connu des traducteurs de la Bible hébraique, 
explique probablement pourquoi ils lui ont préféré son diminutif Gotyóvtov 
comme correspondant du sed hébreu ; toutefois, cette valeur a été préservée au 
moins dans un passage de la Lxx d'Isaie (65,3) où Saiuwv traduit l'hébreu Gad, 
divinité sémitique du sort. J'ai, ensuite, suivi les processus de resémantisation 
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du daiuwv comme figure d'intermédiaire à l'époque post-classique, à partir 
de Platon puis chez ses disciples Xénocrate et Chrysippe, processus qui sont 
également bien attestés par Plutarque. J'ai, enfin, pris en compte les témoi- 
gnages de l'opérativité de ce concept en dehors du domaine philosophique, à 
savoir dans la pratique et dans le discours religieux tels qu'ils sont attestés par 
les lamelles oraculaires de Dodone, le papyrus de Derveni et d'autres sources 
anciennes ainsi que par les dialogues non philosophiques de Plutarque. Ici, 
l'apparition des « mauvais démons » (gadAa ðaruóvia) et des « démons pas- 
sionnés » (Satuoves raßytıxol) qui se retrouveront dans les textes magiques de 
l'Antiquité tardive, souléve, entre autres, la question des possibles influences 
juives sur la diffusion de ce concept. 

À la suite de cet encadrement général du concept de démon et du daiuwv/ 
Saıuövıov dans les mondes levantin et grec, j'ai fait un premier répertoriage de 
la diffusion de la notion de démon dans la Lxx (chapitre 3) en partant de la 
distribution du mot öaıuövıov, mais également à l'aide de critères thématiques. 
Ce répertoriage a permis de dégager trois scénarios principaux oü la notion 
de démon est mobilisée : (a) celui des maladies et des attaques démoniaques, 
attesté dans plusieurs textes poétiques et qui traverse tout le corpus biblique 
à partir du Pentateuque; (b) l'espace des ruines, qui représente un topos par- 
tagé par un certain nombre de textes prophétiques, dont Is 13 et 34 constituent 
le noyau ; (c) celui de la polémique contre les dieux des autres peuples, avec 
Deut 32 comme texte dominant. 

En revanche, deux figures des démons qui seront proéminentes dans 
d'autres traditions du judaisme ancien, Azazel et Lilith, on fait l'objet d'un trai- 
tement, à premiére vue, surprenant de la part des traducteurs grecs. Dans le cas 
d'Azazel, le potentiel démoniaque a été compris sans étre pleinement exploité. 
Le langage du détournement reste présent en grec dans la description du rituel 
d'expiation en Lev 16, mais la Lxx est également à l'origine d'autres exégèses, 
comme celles qui font d'Azazel le nom du promontoire désertique op le bouc 
émissaire est envoyé, voire qui identifient Azazel avec le bouc émissaire. En 
revanche, on remarque dans le texte grec l'absence de toute référence aux tra- 
ditions sur Azazel comme un ange déchu auxquelles on pourrait éventuelle- 
ment s'attendre, au vu de la popularité de ces traditions dans d'autres sources 
d'époque hellénistique (Hénoch, Jubilés, livre des Géants, etc.). Pour ce qui est 
de Lilith, nommée en Is 34, le traducteur en donne une interprétation « ani- 
maliére », voire véritablement hybride, en traduisant son nom par « onocen- 
taure », méme s'il insère le mot dauuévia dans le méme contexte. On peut alors 
émettre l'hypothése que les traducteurs grecs travaillant en Égypte n'aient 
pas eu connaissance des amplifications subies par Azazel et par Lilith en tant 
que figures centrales de démons dans la démonologie du judaisme ancien. Le 
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traducteur du Lévitique semble, effectivement, ignorer les traditions héno- 
chiques sur Azazel comme chef des Veilleurs, telles qu'elles sont développées à 
Qumrán ; nous pourrions aussi penser qu'il évite consciemment de s'y référer. 
Toutefois, la présence de différents choix de traductions dans le méme passage 
(versets 8, 10 et 26 de Lev 16), non nécessairement cohérents entre eux, plaide 
plutót en faveur d'une perte du référent derriére ce mot, dont le traducteur 
a retenu seulement une nature générique de puissance apotropaique. En ce 
qui concerne la traduction grecque de Lilith, plusieurs indices supplémen- 
taires suggerent que les traditions sur Lilith comme démone tueuse d'enfants 
sont encore inconnues en Palestine et en Égypte. Tout d'abord, les incanta- 
tions retrouvées à Qumran où des liliths sont mentionnées avec des démons 
et des animaux (4Q510-511) ressemblent de prés aux passages d'Isaie 13 et 34. 
Les fragments qumrániens présentent une liste de créatures trés similaire et 
également hétérogène, et, ici, les liliths semblent encore proches des démons 
mésopotamiens de type lil-, peut être représentés sous la forme d'oiseaux 
volants. En outre, le nom de Lilith est encore absent des papyri magiques de 
l'Égypte gréco-romaine, oü les éléments d'origine juive sont, en revanche, trés 
nombreux et où le nom d'Azazel, par exemple, revient fréquemment. Nous 
pouvons, alors, émettre l'hypothése que la représentation de Lilith comme /a 
démone féminine par excellence, dont le statut est proche de la Lamaëtu acca- 
dienne, soit un produit plus tardif, en tout cas principalement lié au judaisme 
babylonien et encore mal connu du cóté occidental. 

L'analyse des scénarios bibliques op les démons interviennent le plus fré- 
quemment m'a ensuite amenée à me focaliser surle premier contexte (a), celui 
des puissances responsables des fléaux naturels et des maladies (chapitre 4). 
Ces puissances partagent dans la Bible hébraique une série de traits : elles ont 
des noms transparents ou « parlants » qui indiquent le fléau dont elles sont 
responsables ; elles font partie de l'entourage de Yhwh en tant que cortége mili- 
taire qui l'accompagne lors de ses theophanies ; elles sont toutes des manifes- 
tations de la colère de Yhwh, qui est parfois représentée elle-même comme un 
agent du dieu. Dans la plupart des textes, elles sont des simples « bras » armés 
de la divinite, m&me si dans les textes plus tardifs leur autonomie à l'égard de 
Yhwh semble augmenter, comme c'est évident dans la réécriture de l'arrivée de 
la peste en 1 Ch 21 par rapport au récit de 2 S 24. Certaines de ces puissances, 
comme, par exemple, Resheph et Deber, sont bien attestées en tant que divi- 
nités à part entiére dans le reste du Levant et du Proche Orient ancien: elles 
font, donc, l'objet d'une démonisation dans la Bible hébraique, peut-étre en 
raison de la renaissance de certaines divinités en Palestine aprés le v* s av. n. é., 
suite à l'infiltration phénicienne, comme le suggére Herbert Niehr. En tout cas, 
l'idée d'aprés laquelle cette démonisation servirait à alléger la démonisation 
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de Yhwh demeure problématique à la lumière d'autres traditions tardives qui 
soulignent le cóté obscur et démoniaque du dieu. Dans la Lxx, la perte de réfé- 
rences pour Resheph, Deber et Qeteb donne lieu à des exégèses diverses chez 
les traducteurs, selon les contextes. Dans certains cas, les éléments animaliers 
sont mis en avant surtout pour Resheph op les traducteurs ont recours à une 
exégèse juive courante qui en fait un oiseau ; dans d'autres cas, l'aspect de la 
maladie émerge davantage. Le róle d'autres puissances, tel que «le destruc- 
teur » qui tue les premiers-nés des Égyptiens dans l'Exode, est, en revanche, 
bien reconnu, voire amplifié. La LXX atteste, en outre, l'émergence d'autres 
agents démoniaques tels que le Logos, dont l'imaginaire est particuliérement 
développé dans le livre de la Sagesse, en dialogue ou en concurrence ouverte 
avec le róle du Aóyoc dans les philosophies hellénistiques. À cet égard, il faut 
néanmoins souligner que l'imaginaire « démoniaque » du Logos reste, toute- 
fois, sans paralléles dans le monde grec et puise plutót à l'intérieur des tradi- 
tions bibliques. 

Dans ce contexte, le Psaume 91 (90 LXX) représente un cas de figure assez 
exceptionnel, dans la mesure où les démons agissent ici indépendamment de 
la volonté de Yhwh, attaquent les hommes sans motivation claire et sont neu- 
tralisés par les anges: de ce point de vue, le contenu du psaume est en accord 
avec ses usages apotropaiques, qui sont attestés déjà pendant la période du 
Second Temple, comme les sources qumrániennes le confirment. La vision 
presque dualiste du monde véhiculée par ce psaume est présente à la fois dans 
la Bible hébraique et la Lxx, méme si les référents culturels sont différents en 
hébreu et en grec. 

L'étape suivante a consisté en l'analyse du deuxiéme domaine du démo- 
niaque (b), à savoir le paysage des ruines (chapitre 5) et de ses habitants, 
caractérisé par une série d'isotopies, liées à la souillure, au rapport avec la mort 
et le chaos, à la nature heterogene et composite du bestiaire qui comprend à 
la fois animaux et démons, dont Lilith fait partie. L'analyse du texte hébreu 
démontre déjà l'artificialité de toute interprétation moderne qui vise une nette 
séparation entre aspects animaliers et présences démoniaques qui sont, en 
revanche, contigus dans les textes anciens. Ce bestiaire a été en partie révisé 
dans la LXX surtout par le traducteur d'Isaie qui y introduit des démons, des 
sirenes, et des onocentaures. De tels changements sont justifiés par la nature 
difficile de ce lexique, dont la plupart des référents zoologiques était perdue 
pour les traducteurs anciens en Égypte. Par ses choix, le traducteur met mieux 
en avant le potentiel démoniaque présent dans le texte hébreu et préserve la 
dimension d'exclusion physique et sociale liée à ce paysage, qui apparait éga- 
lement dans d'autres textes prophétiques et sapientiaux traduits en grec. En 
méme temps, il réinterpréte l'espace des ruines par une vision géographique 
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d'origine « classique », d'après laquelle les espèces hybrides et composites sont 
concentrées dans les régions périphériques du monde, ainsi que sur la base des 
nouveaux modeles épistémologiques qui laissent une place majeure au mer- 
veilleux et au fantastique. Le traducteur opére, alors, selon un paradigme de 
l'exotisme naturaliste propre à l'époque hellénistique, dont la Septante s’avere, 
en ce sens, l'un des témoins les plus anciens. Ce motif est repris occasionnel- 
lement dans le Nouveau Testament (Ap 18,2) ainsi que dans quelques passages 
des apocryphes (notamment dans l'Apocalypse de Baruch) ; pour le reste, il ne 
connait pas de véritable suite, probablement parce qu'il est trop spécifique- 
ment ancré dans le milieu érudit du judaisme alexandrin. 

En revanche, l'idée d'aprés laquelle les dieux des autres peuples sont des 
démons (c) sera l'une des plus populaires du christianisme ancien et fera l'objet 
d'accusations réciproques entre juifs et chrétiens dans l'Antiquité. Cette idée 
est déjà thématisée dans le Pentateuque, notamment en Deut 32 et dans toute 
une série de textes qui dépendent de ce passage, dont une grande partie est 
composée ou préservée seulement en grec (chapitre 6). À cet égard, le texte de 
la LXx avec le témoignage de Qumrán est, en outre, essentiel pour l'établisse- 
ment du texte pré-massorétique de Deut 32 qui met en scene une articulation 
complexe de la cour céleste organisée entre puissances subordonnées à Yhwh, 
qui font partie de son entourage (fils divins, anges), et démons, représentés 
comme des puissances nouvelles et étrangéres à la cour céleste, qui ne peuvent 
pas étre intégrées au systéme d'entités divines dominé par Yhwh et qui font 
l'objet d'un culte illégitime. L'idée des sacrifices impurs destinés aux démons 
occupe une place plus large dans la Lxx par rapport au TM, notamment au vu 
de la quantité de textes conservés en grec ainsi que de la présence du théme 
dans la Lxx d'Isaie (65,3 et 11). De ce point de vue, la LXX est en accord, non 
seulement, avec d'autres traditions du Second Temple qui insistent sur l'impu- 
reté associée aux sacrifices aux démons, mais également avec une idée plus 
largement répandue à l'époque hellénistique d’apres laquelle les démons com- 
mencent à avoir une place dans le culte et apprécient particuliérement les 
sacrifices sanglants. En revanche, la proximité entre démons et idoles est un 
phenomene spécifique aux traditions bibliques. De ce point de vue, les traduc- 
teurs grecs prolongent des tendances qui étaient, déjà, à l'aeuvre dans quelques 
textes de la Bible hébraïque, bien qu'une analyse attentive du lexique amène à 
rejeter l'idée qu’efSwAov dans la Lxx signifie toujours « idole » et à relever que 
la naissance de cette notion dans la Bible hébraique et dans la Lxx est un phé- 
nomene plus complexe qu'on ne l'a souvent estimé. 

Les deux derniers chapitres ont analysé respectivement le rapport 
entre démons et esprits (chapitre 7) et celui entre démons et anges 
(chapitre 8). La notion d'esprit (rüah) se rapproche de celle de démon car 
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la modalité opérationnelle des esprits est la possession, qui s'exerce d'abord 
et avant tout, méme si non exclusivement, en contexte prophétique. Les 
aspects naturels et psychologiques de rüah, qui signifie aussi bien « vent » que 
« souffle » et « esprit », ne sont pas strictement séparés, mais se déclinent selon 
une relation métonymique ou indexicale, comme le démontre, entre autres, 
la vision d'Eliphaz en Job 4413-16. Ici, la brise qui souffle sur le visage d'Eli- 
phaz est, en méme temps, le signe du passage d'un esprit, dont l'aspect est 
par ailleurs impossible à reconnaitre (voir franchement invisible dans le texte 
grec). Le grec nveôua est, de ce point de vue, un équivalent parfait de rûah 
car il couvre les mémes domaines d'usage du terme hébreu selon les mémes 
associations sémantiques et, à l'époque hellénistique, semble également se 
spécialiser pour désigner des phénoménes de possession prophétique. Mis à 
part quelques esprits dont l'origine est inconnue ou douteuse (comme l'esprit 
de jalousie en Num 5 et l'esprit de la vision d'Eliphaz en Job 4), les esprits sont 
généralement compris dans la Bible hébraique comme des puissances sou- 
mises à Yhwh. Certains d'entre eux sont doués d'une autonomie considérable 
par rapport à la divinité : c'est notamment le cas de l'esprit de mensonge envoyé 
sur les prophètes du roi Achab en 1 R 22, pour lequel la tradition grecque dite 
« lucianique » préserve probablement, sinon la Septante ancienne, au moins 
un état pré-massorétique du texte. Un élément de différence concernant le 
traitement des esprits dans l'Israél ancien par rapport à d'autres contextes 
proche-orientaux est que le contróle des esprits n'est confié ni aux prétres 
ni à une autre classe de spécialistes religieux. En revanche, lorsqu'il n'est pas 
pris en charge directement par la divinité, il est un attribut royal, comme le 
montre l'histoire du mauvais esprit qui afflige Saül et qui est chassé par David 
à l'aide de sa musique. Dans les traditions plus tardives, la maítrise des esprits 
(mauvais) deviendra une compétence angélique, comme le démontre l'ange 
Raphaël dans le livre de Tobit. À cet égard, si dans la Bible hébraïque, en 1 
S 16-19, la distinction entre esprit mauvais et esprit divin n'est pas toujours 
claire, les traducteurs grecs éliminent toute ambiguité en distinguant mieux 
l'esprit de Yhwh des mauvais esprits. Ceux-ci sont, en revanche, considérés 
comme des puissances trés proches des démons. L'idée des mauvais esprits 
comme des puissances « autonomes » du dieu est encore développée dans la 
LXX lors de la mention del’« esprit d'impureté » en Zech13,2 ainsi qu'en Sap 7,17- 
20 où on fait mention des connaissances du roi Salomon sur la nature violente 
des esprits et de ses capacités thérapeutiques. Le livre de Tobit contient, en 
outre, une recette connue par l'ange Raphaél pour chasser le démon Asmodée, 
qui fonctionne en réalité contre « tout démon ou mauvais esprit » : cette for- 
mulation confirme que les deux catégories sont percues comme étant trés 
proches, voire en partie superposables, comme cela semble étre également le 
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cas à Qumrán. De ce point de vue, les esprits vont jouer un róle considérable 
dans la conceptualisation des attaques démoniaques comme véritables formes 
de possession. Si la Lxx atteste, d'une part, un développement des mauvais 
esprits comme démons indépendants de Yhwh, elle associe, d'autre part, éga- 
lement esprits et anges : ceux-ci, désormais compris comme une classe d'étres 
divins dans les traditions juives de langue grecque, sont considérés comme des 
puissances à la nature « pneumatique ». L'épithéte « Seigneur des esprits », qui 
se référe aux armées angéliques et se trouve employée dans la Lxx à la fois 
dans les livres traduits et dans ceux composés en grec, en est un exemple. La 
LXX atteste ainsi les débuts d'une pneumatologie, c'est-à dire d'un savoir sur 
les esprits qui se met en place, qui ne se résume pas à l'intérét pour l'esprit de 
Yhwh ou l'esprit « saint », mais s'adresse à toutes les puissances pneumatiques. 
En parallele à ces développements, plusieurs textes de la Lxx laissent entrevoir 
une angélologie désormais assez établie, et ce, déjà à partir du Pentateuque où 
Yhwh se manifeste accompagné par ses « myriades » (Deut 33,2). Le livre de 
Tobit, où l'ange Raphaël s'annonce comme l'une des puissances du trône et fait 
l'objet de bénédictions de la part de Tobit et de sa famille, en plus de délivrer 
une recette contre les attaques démoniaques, en est probablement le meilleur 
exemple. 


2 Enjeux et perspectives 


L'approche centrée sur la Lxx que j'ai suivie ici présente l'avantage de contour- 
ner certaines difficultés ressortant d'une approche traditionnelle focalisée sur 
le texte hébreu ainsi que d'ouvrir des perspectives de recherche nouvelles. Je 
souhaite terminer par quelques remarques d'ordre général, en revenant brie- 
vement sur les questionnements théoriques ainsi que sur les points métho- 
dologiques soulevés dans l'introduction. Concernant le théme principal de 
l'enquéte, à savoir la notion de « démon », il me semble possible d'indiquer au 
moins trois implications qui dérivent de cette étude. 

(1) Noms des démons. L'enquête conduite ici oblige à nuancer tant l'idée selon 
laquelle la Bible hébraique serait dépourvue ou privée de démons que l'idée 
d'une intrusion ou d'un retour du démoniaque par le biais du daıuövıov dans 
la Lxx. À cet égard, une donnée importante qui ressort de cette enquête est 
que l'analyse du démoniaque ne peut se réduire ni à l'identification de noms 
propres (ou communs) de démons dans le texte hébreu, ni àla présence du mot 
Saıuöviov dans le texte grec. En revanche, d'autres critères doivent être employés 
comme soutiens au sondage lexical, qui incluent l'analyse des contextes litté- 
raires, du discours ainsi que des axes sémantiques et thématiques. Le procédé 
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d’aller-retour entre le texte grec et son texte source a favorisé cette approche 
intégrée qui permet de mieux tenir compte des spécificités de la représenta- 
tion des démons dans les cultures anciennes et d'en identifier des trajectoires. 
À ce titre, mon enquéte a en outre confirmé l'importance d'inscrire l'étude des 
deux textes bibliques au sein d'un comparaison culturelle plus large de leurs 
contextes respectifs, qui prenne également en compte dans la mesure du pos- 
sible les témoignages de la culture matérielle. Parmi les spécificités qui res- 
sortent de la comparaison entre textes bibliques, certaines semblent traverser, 
à la fois, la religion del'Israél ancien et le judaïsme antique : le fait que les noms 
qui caractérisent les démons et leur activité soient, pour la plupart, des noms 
transparents ; que les démons puissent souvent prendre la forme d'animaux et 
que, par conséquent, toute séparation aprioristique entre démons et animaux 
soit mal fondée ; que d'autres puissances, tels les esprits, les messagers et même 
les anges, puissent être, parfois, conçues comme des puissances démoniaques. 

(2) Démonologie et dualisme. Nous avons vu que la Lxx montre, à la fois, 
un intérêt pour la pneumatologie et une angélologie assez développée, même 
si les spéculations sur les noms angéliques qui semblent caractériser d'autres 
traditions du Second Temple sont absentes du texte grec, comme le démontre, 
entre autres, le cas d'Azazel. Quelles conclusions pouvons-nous en tirer à 
l'égard de la démonologie ? Il parait possible d'identifier un noyau de textes 
véhiculant une nouvelle conception du démoniaque par rapport à la définition 
adoptée au début de l'enquête. L'élément de nouveauté consiste, notamment, 
dans le fait que certaines puissances sont explicitement représentées comme 
étant étrangères aux systèmes traditionnels de représentation du monde divin, 
qui, tant dans la Bible hébraique que dans la Lxx, sont constitués essentiel- 
lement par la cour et par l'assemblée céleste. Par conséquent, ces puissances 
ne sont pas ou ne sont plus soumises au contróle de Yhwh, mais peuvent 
étre éloignées ou neutralisées par celui-ci ou par ses émissaires, notamment 
les anges. Les $edim, les dieux nouveaux auxquels les Israélites sacrifient en 
Deut 32,17 et en Ps 106,37 (= 105,37 LXX) et les démons qui affligent l'orant 
dans le Psaume 91 (9o Lxx) - Deber et Qeteb en hébreu, le démon de midi en 
grec — sont des exemples de cette tendance. Dans les deux cas, cette tendance 
est déjà à l'œuvre dans le texte hébreu et se trouve ultérieurement amplifiée 
par la traduction grecque. Le démon d'Asmodée est également une puis- 
sance « étrangère » et nous pouvons probablement interpréter dans le même 
sens le rôle de Satan qui remplace la colère de Yhwh en 1 Ch 21,1. Les textes 
hébreux dont il est question ici ne sont pas antérieurs à l'époque postexilique. 
Ils représentent, de plus, les seules occurrences du terme sédim dans la Bible 
hébraique. Nous pouvons, alors, émettre l'hypothése que ce terme soit entré 
tardivement en hébreu, notamment pour désigner ce type de démon. Une telle 
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représentation puise dans une tradition polythéiste ancienne, bien attestée au 
Levant ainsi qu'en Mésopotamie (ce qui rend, par ailleurs, vraisemblable l'hy- 
pothése que sed soit un emprunt accadien). Toutefois, il faut encore souligner 
que l'idée d'aprés laquelle la présence de démons s'accompagne d'une vision 
dualiste du monde ne semble pas se vérifier. Au contraire, la Bible hébraique 
comme la Lxx transmettent un imaginaire encore pluriel et articulé du démo- 
niaque ; aucun des deux corpus ne présente, en outre, de véritables formes de 
dualisme dans la représentation du monde divin. Autrement dit, les démons 
rappelés ci-dessus sont représentés comme des puissances « hors systéme », 
sans constituer pour autant un « autre systeme », dont le pouvoir serait diame- 
tralement opposé aux forces divines dominées par Yhwh ou en concurrence 
avec elles. Ces observations sont également valables pour la représentation du 
Satan/8t&oXoc, qui exerce sa fonction d'adversaire/calomniateur toujours sous 
la dépendance de Yhwh, bien que la traduction de « calomniateur » donne une 
connotation péjorative au personnage. Elles concernent, en outre, les mauvais 
esprits, dont l'origine soit remonte à Yhwh soit n'est pas méme spécifiée. De ce 
point de vue, la Septante se différencie d'autres traditions du Second Temple 
qui font une place majeure à des bandes de démons regroupées sous Belial, 
Mastema ou d'autres ennemis de Yhwh. La seule exception se situe dans un 
passage du livre de la Sagesse (2,24) qui mentionne le diable lors d'une polé- 
mique contre les impies. L'auteur démontre une connaissance, désormais, des 
traditions qui font du diable un point de référence pour les méchants et un 
danger pour le monde, méme s'il ne fait qu'une référence trés rapide à ce sujet. 

(3) Possession et exorcismes. Des implications supplémentaires concernent 
la représentation des attaques démoniaques. L'association entre démons, 
maladies et fléaux émerge dans plusieurs textes en hébreu et en grec. Toutefois, 
les attaques de démons et les rituels de détournement qui leur sont liés sont 
décrits en des termes trés génériques, avec peu de détails. Cela est encore le cas 
dans le livre de Tobit, qui, pourtant, constitue l'une des sources les plus riches 
du point de vue démonologique: les traditions grecques semblent hésiter 
entre l'idée qu'Asmodée tuerait les époux de Sara par une forme de maladie et 
celle selon laquelle le démon possederait Sara ; en outre, la fumigation qui met 
en fuite le démon n'est accompagnée ni de gestes ni de formules magiques. 
En revanche, de véritables formes de possession semblent étre davantage 
confiées à l'activité des esprits. Une telle association s'explique, probablement, 
par le fait que les esprits sont étroitement et originellement liés à la posses- 
sion prophétique. Or, la Lxx tend à distinguer l'esprit de Yhwh des esprits 
mauvais qui attaquent les hommes (par exemple en 1 S 16-19, mais également 
en Zech 13,2) ; elle atteste aussi un rapprochement progressif entre mauvais 
esprits et démons. On peut alors se demander si ce rapprochement entre 
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mauvais esprits et démons n'est pas responsable d'un glissement de la posses- 
sion prophétique vers la possession démoniaque. Autrement dit, ce n'est qu'à 
la suite des traditions inaugurées par la Lxx que la représentation des attaques 
démoniaques prend la forme d'une véritable possession devant étre contre- 
carrée par des rituels d'exorcisme, à savoir des rituels prévoyant l'expulsion 
physique du démon du corps. Comme la recherche l'a déjà mis en évidence, 
ces rituels sont bien attestés dans d'autres traditions juives hellénistiques, 
notamment chez Flavius Josephe ; en outre, la possession est la manière prin- 
cipale de représenter les attaques démoniaques dans le Nouveau Testament. 
Si cette interprétation est correcte, elle a néanmoins des conséquences plus 
larges pour la compréhension des rapports entre le traitement des démons 
dans le Proche Orient ancien et sa représentation aux yeux des Grecs. On a 
souvent considéré que l'idée du démon « invasif » était de provenance orien- 
tale: étrangére au monde grec, elle serait en revanche largement attestée au 
Proche Orient ancien. Ces affirmations s'appuient, entre autres, sur un pas- 
sage du Philopseudes de Lucien (chapitre 16) qui décrit un exorcisme accompli 
par des magiciens syriens. Celui-ci est d'habitude considéré comme le premier 
exorcisme de la tradition grecque et attribué de manière significative à un spé- 
cialiste provenant d'une région « orientale », qui reste par ailleurs assez mal 
identifiée par les Grecs. À la lumière des propositions avancées ci-dessus, il 
faut toutefois considérer la possibilité que cette manière de comprendre la 
possession et les pratiques exorcistiques qui en découlent ne remonte pas à 
un ancien arriére-plan proche-oriental générique, mais constitue plutót un 
produit de transformations de l'imaginaire du démoniaque à l'époque hellé- 
nistique. Ces derniéres remarques amenent, alors, à réviser les paradigmes des 
influences orientales sur la religion grecque : lesdites « influences » suivent en 
réalité des trajectoires moins linéaires que ce que l'on a traditionnellement 
estimé. 

D'autres implications de cette étude posent des questions d'ordre métho- 
dologique plus général. Il me semble que l'enquête conduite ici met bien 
en lumiére les nombreux apports de la Septante aux études bibliques. Tout 
d'abord, j'ai observé qu'en plusieurs occasions les tendances repérables dans la 
Septante quant à la représentation des démons prolongent ou sont paralléles à 
des tendances similaires attestées dans des textes tardifs de la Bible hébraique. 
Deuxiémement, pour un nombre croissant de traditions, la Septante s'avére 
non seulement un témoin de critique textuelle, mais représente également 
une étape cruciale du développement rédactionnel et de l'histoire littéraire du 
texte : le traitement des esprits dans les livres de Samuel et des Rois en est un 
excellent exemple. Troisiemement, les similarités entre le livre de Tobit et l'Apo- 
cryphe de la Genése demandent d'établir dans quelle mesure le premier peut 
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également étre considéré comme une forme de réécriture biblique (« rewritten 
Bible»). Ces données montrent, une fois de plus, la nature artificielle de 
toute séparation rigide entre composition et réception du texte biblique et 
soulignent l'importance d'approcher l'étude de ces textes par de nouveaux 
modèles qui correspondent mieux aux anciennes pratiques scribales et soient 
capables de les interpréter de maniére plus soignée. Ces modeles doivent arti- 
culer de maniére plus complexe et historiquement soignée les rapports entre 
production, transmission, adaptation et réécriture du texte biblique. Ils sont 
d'ailleurs souhaitables non seulement lors de recherches de nature textuelle, 
littéraire ou rédactionnelle, mais à chaque fois que l'on vise à analyser des caté- 
gories anthropologiques et religieuses par une démarche historique. 

En outre, l'enquéte sur les démons répond, à mon avis, à certaines interro- 
gations sur la manière d'approcher l'« objet » Septante, qui suscite un intérêt 
renouvelé ces dernieres années. À cet égard, les enquétes sémantiques que 
j'ai menées à l'intérieur du corpus (nveôua, datuövıov, etc.), à la lumière des 
contextes d'usages du grec classique et postclassique, permettent rarement 
de différencier les choix des traducteurs selon le paradigme des traductions 
« littérales » versus traductions «libres » ; elles ne permettent pas, non plus, 
de détecter des différences d'usage significatives entre textes traduits et com- 
posés en grec. En revanche, les résultats de ces enquétes invitent à mieux 
considérer un aspect qui est, à mon avis, encore négligé par les études sur la 
Septante : le pluralisme interne à ses traditions. Il s'agit, d'abord, d'un plura- 
lisme textuel qui, toutefois, permet également d'identifier des développements 
et des trajectoires au niveau des traditions religieuses et des référents culturels 
sous-jacents. Un bon exemple est, à cet égard, le traitement du démoniaque 
dans le livre de la Sagesse. Par les figures du Logos, du destructeur, du diable, 
l'auteur reprend et développe des traditions plus anciennes qui remontent non 
seulement à la Bible hébraique dans son ensemble, mais aussi à la Septante du 
Pentateuque. 

De ce point de vue, le potentiel de la Septante pour l'étude du judaisme 
ancien et de sa pluralité interne émerge pleinement lorsque nous inscrivons 
ce dossier à l'intérieur de son contexte hellénistique et que nous le comparons 
avec d'autres traditions du Second Temple. Ces traditions sont représentées 
par la Bible hébraique elle-méme, par les écrits de Qumrán et par d'autres 
ouvrages du judaisme hellénistique, comme ceux de Joséphe et de Philon ou 
le livre d'Hénoch et les Jubilés. Cette piste de recherche s'est avérée incontour- 
nable pour l'étude de la catégorie de démon, qui fait l'objet d'un développe- 
ment particulier à partir de l'époque du Second Temple, mais mérite d'étre 
élargie également à d'autres sujets. 
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Enfin, je pense avoir montré que la Septante revét un intérét plus large du 
point de vue de la recherche sur les religions de l'Antiquité, et ce, au moins 
pour deux raisons. D'un cóté, les représentations des démons véhiculées par la 
Septante ont, parfois, des paralléles dans d'autres traditions grecques d'époque 
hellénistique. De maniére plus générale, la majorité des choix opérés par les 
traducteurs et les auteurs grecs s'inscrit amplement dans le contexte linguis- 
tique et culturel de l'époque, tel que nous pouvons le reconstruire à partir de 
sources grecques non juives. Parmi les exemples que j'ai discutés, on peut rap- 
peler l'interprétation des dieux étrangers comme des démons, l'idée que les 
démons peuvent faire l'objet d'un culte, le recours au paradigme épistémolo- 
gique des mirabilia, l'esprit ou le souffle comme moyen privilégié de l'inspira- 
tion prophétique. À cet égard, la Septante, en tant que document hellénistique, 
constitue souvent le témoin le plus ancien d'une terminologie religieuse attes- 
tée, par la suite, dans des contextes non juifs. Ces paralléles ne relévent pas 
nécessairement d'influences directes et ne doivent pas étre interprétés comme 
des emprunts intentionnels. Ils reflétent, plutót, des transformations plus 
générales de l'imaginaire religieux pendant l'époque hellénistique ; transfor- 
mations dont la Septante s'avére étre un témoignage précieux. De l'autre cóté, 
en tant que traduction grecque de la Bible, la Septante est à l'origine d'une 
série de changements et d'innovations au niveau des catégories religieuses qui 
dérivent de l'interaction entre l'arriére-plan « sémitique » et le contexte lin- 
guistique « grec ». Ces innovations dépassent le milieu du judaisme hellénis- 
tique et ont un impact considérable sur les traditions successives : nous avons 
vu, par exemple, que la Septante joue un róle considérable dans les commen- 
cements d'une pneumatologie, d'une angélologie et méme d'une démonolo- 
gie. Ces observations confirment, me semble-t-il, le potentiel de l'intégration 
de la Septante à l'étude plus ample des processus religieux de l'Antiquité. 


Appendice 


TABLEAU 12A 


Le nom d'Azazel dans les versions anciennes de Lev 16 


Verset TM PS Peshitta Lxx Aquila Symma- Autres Ongelos Ps. Vulgata 
que ms Jonathan 
8 Gomm bam ` Dog TO dnono- xexpath- gie Tpaydv dmepyó- oam Doum caper 
protien MEvov dmepxó- — uevoc emissa- 
MEvov rius 
10a Gomm sung ` bU Tod dno- els toaydv elg tparyóv dpiépe- oam Doum caper 
moumolou dplÉMEVOS dipiéuevoc voc emissa- 
i0b ` Dm Sup ` Domm Dram ` Dram rius 
elc mv gig Tpayôv elc Tpayôv le Tov 
Amono- ` dGmoAeAU- Gmepyó- — &pfjuov/ illum 
yn) pevov EEN atana 
giç TOV 
Epfjov 
26 Dep berg AND vu äs | / elc Dram ` Dram caper 
OTAAMÉVOV Alatyr> emissa- 
&lc dpeotv rius 


a Ms Dublin, Chester Betty Library, 751, = D1 in Schorch 2018, p. 137. 
b M dans Wevers 1986 (Note hexaplaire). D'après Wevers, à attribuer à Aquila. 


TABLEAU 12B 


Les graphies pour Azazel à Qumran 


Fragment 11QT 26,13 Pesher (40180 4Q203(=4En 4Q 201 3,9 4Q204 2,26 

1 7-8) Giants? 716) 
Typede Rouleau du Pesher sur Livre des Livre des Veilleurs Livre des 
texte Temple Azazel Géants (=1 Hen 6, 7) Veilleurs 

(=1 Hen 6, 7) 

Graphie xy Dam Glvlam bNOy drwy 
Autres / / / Acto. Aa GNA 
formes Panoplitanus Gè Syncellus Gs 
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